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PEDOMAN TRANSLITERASI DAN SINGKATAN
A. Transliterasi
Transliterasi adalah pengalihurufan dari abjad yang satu ke abjad yang
lain, yaitu penyalinan dari huruf-huruf Arab dengan huruf-huruf Latin serta segala
perangkatnya.
Pedoman transliterasi ini berdasarkan SKB Menteri Agama dan Menteri P
& K RI N0. 158/1987 dan N0. 0543b/U/1987 tertanggal 10 September 1987 yang
ditandatangani pada tanggal 22 Januari 1988.
1. Konsonan
أ = a ز = z ق = q
ب = b س = s ك = k
ت = t ش = sy ل = l
ث = s\ ص = s} م = m
ج = j ض = d} ن = n
ح = h} ط = t} و = w
خ = kh ظ = z} ه = h
د = d ع = ‘ ء = ’
ذ = z\ غ = g ي = y
ر = r ف = f
2. Vokal
Vokal bahasa Arab, seperti vokal bahasa Indonesia, terdiri atas vokal
tunggal dan vokal rangkap atau diftong.







ثِ یْ ا دِ آلحَ اْ لةُ سِ لْ سِ  = silsilah al-ah}a>dis\
ُسْبُل السَّالَ مِ  = subul al-sala>m
Vokal rangkap bahasa Arab yang lambangnya berupa golongan antara
harakat dan huruf, transliterasinya berupa gabungan, yaitu;
Fath}ah dan ya>’ = ai
Fathah dan wau = au
Contoh ;
تٌ یْ بَ  = bait
لَ وْ حَ  = h}aula
3. Maddah/Vokal panjang
Untuk maddah atau vokal panjang yang lambangnya berupa harakat dan
huruf, ditranslitarasikan berupa huruf dan tanda, yaitu:
Fath}ah dan alif atau ya’ = a> (a dan garis di atas)
Kasrah dan ya’ = i> (i dan garis di atas)
Dammah dan wau = u> (u dan garis di atas)
Contoh;
لَ قاَ  =qa>la
ىمَ رَ  = rama>
لَ یْ قِ  =qi>la
لُ وْ قً یَ  = yaqu>lu
xi
4. Ta’ marbutah
Untuk ta’ marbutah ada dua transliterasinya, yaitu; ta’ marbutah yang
hidup atau mendapat harakat fathah, kasrah, dan dammah, transliterasinya adalah
[t]. sedangkan ta’ marbutah yang mati atau mendapat harakat sukun
transliterasinya adalah [h].
Contoh; sekiranya pada kata yang berakhir dengan ta’ marbutah diikuti
oleh kata yang menggunakan kata sandang al-serta bacaan kedua kata itu terpisah,
maka ta’ marbutah itu ditransliterasikan dengan [h]
ةِ نَّ جَ الْ ةُ ضَ وْ رَ  = raud}ah al-jannah
ةِ رَ وَّ نَ مُ الْ ةُ نَ یْ دِ مَ لْ اَ  =al-madi>nah al-munawwarah
ةُ لَ یْ سِ وَ الَ  =al-wasi>lah
5. Syaddah/Tasydid
Syaddah atau tasydid yang dalam sistem tulisan Arab dilambangkan
dengan sebuah tanda tasydid, dalam transliterasi ini dilambangkan dengan
perulangan huruf (kosonan ganda) yang diberi tanda tasydid/
Contoh;
ناَ بَّ رَ  = rabbana>
لُ سُ وَ التَّ  =al-tawassul
دُ یِّ السَّ  =al-sayid
Jika huruf ي ber-tasydid di akhir sebuah kata dan didahului oleh huruf
kasrah ( ِسي ), maka ia ditransliterasikan seperti huruf maddah (i>).
Contoh;
يٌّ لِ عَ  =’Ali>
يٌّ بِ رَ عَ  =’Arabi>
xii
6. Kata Sandang
Kata sandang dalam bahasa Arab dilambangkan dengan huruf ال (alif dan
lam). Kata sandang ini ditulis al-, baik dikuti huruf syamsiyyah maupun
qamariyyah. Kata sandang tidak mengikuti bunyi huruf langsung yang
mengikutinya dan dihubungkan dengan garis mendatar (-).
Contohnya;
سُ مْ شَّ لْ اَ  = al-syams
ابُ بَ لْ اَ  = al-ba>b
7. Hamzah
Aturan transliterasi huruf hamzah menjadi apostrof (’) hanya berlaku bagi
hamzah yang terletak di tengah dan akhir kata. Namun, bila hamzah terletak di
awal kata, ia tidak dilambangkan, karena dalam tulisan Arab ia berupa alif
Contoh;
مْ كُ رُ مُ أْ یَ  =ya’ murukum
ئٌ یْ شَ  = syai’un
رٌ وْ مُ أُ  = umu>run
8. Penulisan Kata Arab yang Lazim Digunakan dalam Bahasa Indonesia
Kata, istilah atau kalimat Arab yang ditransliterasi, yaitu yang belum
dibakukan dalam bahasa Indonesia. Kata atau istilah yang sudah lazim dan
menjadi bagian dari perbendahaan bahasa Indonesia. Kata atau istilah yang sudah
lazim dan menjadi bagian dari perbendaharaan bahasa Indonesia, tidak lagi ditulis
menurut cara transliterasi di atas. Misalnya kata Al-Qur’an, khusus, dan umum.
Namun, bila kata-kata tersebut menjadi bagian dari satu rangkaian teks Arab,
maka harus ditransliterasi secara utuh.
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Contoh:
Al-Mi>za>n fi al-Tafsi>r al-Qur’a>n
Al-Ibrah bi ‘umu>m al-lafz}, la> bi khus}u>s} al-sabab
Untuk penulisan kata al-Qur’an (dalam kamus Besar Bahasa Indonesia)
ditulis al-Qur’an.
9. Lafaz al-Jalalah هللا
Kata “Allah” yang didahului partikel seperti huruf jar dan huruf lainnya
atau berkedudukan sebagai mudaf ilaih(frasa nominal), ditransliterasi tanpa huruf
hamzah.
Contoh;
هللاِ نُ یْ دِ  = di>nulla>h
ا هللاِ بِ  = billa>h
هللاِ ةِ مَ حْ رَ فىِ مْ ھُ  = hum fi rah}matilla>h
10. Huruf Kapital
Walau sistem tulisan Arab tidak mengenal huruf kapital (All Caps), dalam
transliterasinya huruf-huruf tersebut dikenal ketentuan tentang penggunaan huruf
kapital berdasarkan pedoman ejaan Bahasa Indonesia yang berlaku (EYD). Huruf
kapital, misalnya, digunakan untuk menuliskan huruf awal nama diri (orang,
tempat, bulan), dan huruf pertma dalam permulaan kalimat. Bila nama diri
didahului oleh kata sambung (al-), maka yang ditulis dengan huruf kapital tetap
huruf awal nama diri tersebut, bukan huruf awal kata sandangnya.Jika terletak
pada awal kalimat, maka huruf A dari kata sandang tersebut menggunakan huruf
kapital (Al-). Ketentuan yang sama juga berlaku untuk huruf awal dari judul
xiv
referensi yang didahului oleh kata sandang al-, baik ketika ia ditulis dalam teks
maupun dalam catatan rujukan.
Contoh:
Wa ma> muh}ammadun illa> rasu>l
Inna awwala baitin wud}i’alinna>si lallazi> bi Bakkata muba>rakan




Singkatan yang digunakan dalam disertasi ini adalah;
swt. = subha>nahu> wa ta’a>la>
saw. = s{allalla>hu ‘alaihi wa sallam
a.s. = ‘alaihi al-sala>m
ra. = rad}iyalla>hu ‘anhu
H = Hijrah
M = Masehi
SM      = Sebelum Masehi
l. = lahir tahun (untuk orang yang masih hidup)
w. = wafat tahun
h. = halaman
t.p. = tanpa penerbit
t.t.p. = tanpa tempat penerbit
t.th. = tanpa tahun
QS …/2: 5 = al-Qur’an Surah al-Baqarah/2: 5. Atau QS al-Baqarah/2:5.
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Penelitian ini membahas tentang Hakikat Ahlussunnah Wal-Jama’ah
sebagai salah satu aliran yang sering dipermasalahkan dan diperdebatkan dalam
pemikiran Islam, khususnya dalam pemikiran kalam. Pokok permasalahan dalam
penelitian ini adalah: Bagaimana hakikat Ahlussunnah Wal-Jama’ah? dengan
menggunakan metode komparatif. Penelitian ini bertujuan untuk membahas tiga
permasalahan mendasar, yaitu: (1) hakikat Ahlussunnah Wal-Jama’ah menurut al-
Qur’an dan hadis, (2) konstruk pemikiran al-Asy’ari dan Ibnu Taimiyah, (3)
implikasi pemikiran kalam al-Asy’ari dan Ibnu Taimiyah.
Penelitian ini adalah library research yang tergolong kualitatif deskriptif
yang bersifat pengembangan. Pendekatan yang digunakan adalah pendekatan
teologis. Data dan informasi yang diperoleh melalui beberapa literatur dianalisis
dengan menggunakan analisis isi (content analysis) terhadap literatur yang
representatif dan mempunyai relevansi dengan masalah yang dibahas, kemudian
mengulas dan menyimpulkannya.
Hasil penelitian menunjukkan bahwa istilah Ahlussunnah Wal-Jama’ah
sudah ada sejak masa Rasulullah saw. dan para sahabatnya. Term ini, berkaitan
erat dengan hadis-hadis tentang perpecahan umat menjadi tujuh puluh tiga
golongan, dan dari 73 golongan tersebut hanya satu yang selamat, yaitu
Ahlussunnah Wal-Jama’ah. Konstruk pemikiran kalam Abu Hasan al-Asy’ari dan
Ibnu Taimiyah masih dalam koridor aqidah Ahlussunnah Wal-Jama’ah. Kedua
tokoh ini tampil untuk mengembalikan akidah umat kepada akidah salaf,
sekalipun masa dan kondisi masyarakat yang dihadapi berbeda. Kondisi
masyarakat yang dihadapi Abu Hasan al-Asy’ari tidak sama dengan kondisi
masyarakat yang dihadapi Ibnu Taimiyah. Karena itu, wajar kalau metode yang
ditempuh Abu Hasan al-Asy’ari dalam penyebaran pemikiran kalamnya berbeda
dengan metode yang ditempuh oleh Ibnu Taimiyah.
Penelitian ini berimplikasi bahwa masih banyak umat Islam yang
memahami secara parsial istilah Ahlussunnah Wal-Jama’ah. Karena itu, lahirlah
pandangan bahwa golongan mereka yang paling layak menyandang label
Ahlussunnah Wal-Jama’ah yang disebut dalam hadis sebagai golongan yang
selamat (al-firqah al-najiah), sementara golongan yang lain sesat dan akan masuk
neraka. Selain itu, masih banyak juga umat Islam yang belum memahami secara
tepat konstruk pemikiran kalam Abu Hasan al-Asy’ari dan Ibnu Taimiyah,
akibatnya Abu Hasan al-Asy’ari dan Ibnu Taimiyah dinilai sudah keluar dari
koridor Ahlussunnah Wal-Jama’ah. Bahkan para pendukung dari kedua tokoh ini
masing-masing merasa bahwa mereka yang paling benar dan layak menyandang
sebutan Ahlussunnah Wal-Jama’ah. Padahal yang dimaksud dengan Ahlussunnah
Wal-Jama’ah adalah golongan yang tetap konsisten menjadikan sunnah




ناصر الدين فيلو:   :اسم الباحث
80100314029:رقم القيـــــــــد  
األشعري الكالمية حسنأبىر افكأبين ل السنة والجماعة: دراسة مقارنةحقيقة أه:موضوع البحث 
ابن تيميةو
=================================
الت كثري من التساؤ من الفرق الىت يدور حوهلا  واجلماعة كفرقةتناول هذا البحث حقيقة أهل السنة ي
حقيقة أهل السنة يف هذا البحث ما هى واملشكلة.واجلداالت يف الفكر اإلسالمي وخاصة ىف الفكر الكالمى
. يهدف هذا البحث اىل حل ثالث مشكالت أساسية على النحو التاىل وهى منهج املقارنةستخدام ا؟ باجلماعة
) 3ار األشعري وابن تيمية، (أفك) أسلوب2القرآن واحلديث، (ماعة كما ورد ىفة واجلقة أهل السنحقي)1(
وابن تيمية.الكالمية من أفكار األشعري االستفادة
يعتمد هذا البحث على الدراسة املكتبية وهي من النوعية الوصفية التطويرية ويستخدم الباحث فيه املدخل 
باستخدام حتليل املضمونالىت حيصل عليها ىف قراءة الكتب ليل املعلومات والبيانات تحيقوم الباحث بالالهويت.
، ويليها التقدمي واالستنتاج.ثلة واليت هلا عالقة مبشكالت البحثحنو املراجع املم
رف منذ عهد رسول اهللا صلى اهللا عليه أن مصطلح أهل السنة واجلماعة قد عُ تشري نتائج البحث اىل
فرقة، وال تنجو منها 73فرتاق األمة إىل عن اارتباطا قويا باحلديث النبوىوأصحابه. وهذا املصطلح يرتبطوسلم 
امرتاوحشعري الكالمية وابن تيمية ما زالاألر أىب حسنأفكاتطور ، وهي أهل السنة واجلماعة.إال فرقة واحدة
لف، رغم أنلسإلرجاع عقيدة األمة إىل عقيدة اتقدم هذان الزعيمان ينهج أهل السنة واجلماعة، حيث محول
. االحوال الىت يواجهها أبو حسن االشعرى ختتلف عن الىت يواحهانكبري ىف االزمنة واالحوال للمجتمعهناك فرق
أبو حسن االشعري ىف االسلوب الذى يستعملهاجلدير بالذكر هنا أن،يواجهها ابن تيمية. ولذلكاالحوال الىت 
ابن تيمية.الكالمية ختتلف عن االسلوب الذى يستعملهأفكاره نشر 
أهل السنة واجلماعة  فهما ضيقا. مصطلحمعىن من املسلمني يفهمونتضمن هذا البحث أن عددا كثريا
أهل السنة واجلماعة كما ورد احلديث النبوى على بتسمى أحق فرقةظهرت االراء أن فرقتهم هي، بناء على ذلك
ا فرقة ناجية مل يفهموا أسلوبمن املسلمنياضافا اىل ذلك,يوجد عددستدخل النار.ضالة و الفرق األخرىو ،أ
م إىل القول بأن هذين الزعيأفكار أىب حسن االشعري وابن تيمية فهما تاما منهج مني قد خرجا منمما يؤدي 
ق  وأحق ان نسميها بلقب أهل الزعيمني يرون أن فرقتهم أصدفرقة مناملؤيدون لكلأهل السنة واجلماعة، بل
رسول اهللا صلى اهللا سنةلسنة واجلماعة هي الفرقة الىت تلتزم وتطبقأن املراد بأهل اوباحلقيقةالسنة واجلماعة.
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This study discussed the subtance of Ahlussunnah Wal-Jama’ah as one of
ideologies that was often disputed and debated in Islamic thought, particularly in
the thought of Kalam. The main problem of the study was: how was the subtance
of Ahlussunnah Wal-Jama’ah? By using a comparative method, the study aimed
to discuss three fundamental issues, namely: (1) the subtance of Ahlussunnah
Wal-Jama’ah based on the Qur'an and Hadith, (2) the mindset contruction of Abu
Hasan al-Asy’ari and Ibnu Taimiyah, and (3) the implications of kalam thought of
Abu Hasan al-Asy’ari and Ibnu Taimiyah.
This study was a library research library classified as descriptive qualitative
development caracter. The development was used a theological approach. Data
and information obtained through some literature were analyzed using content
analysis of the representative literature and had relevance to the issues discussed,
then reviewed and concluded.
The results indicated that the term Ahlussunnah Wal-Jama’ah has been
existed since the time of the Prophet Muhammad and his Companions. This term
was closely related to some hadith concerning abaut the people discord into
seventy-three groups from 73 groups. There was only one survived, that is the
Ahlussunnah Wal-Jama’ah. The construct of kalam thought of Abu Hasan al-
Asy'ari and Ibnu Taimiyyah was still in Ahlussunnah Wal-Jama'ah aqidah. Both
of these figures were appeared to restore the people’s faith to the salaf aqidah,
even the time and society conditions were different. The soceity conditions that
was faced by Abu Hasan al-Asy'ari was different from those faced by Ibnu
Taimiyyah.Therefore, it is reasonable if the  method used by Abu Hasan al-
Asy’ari in the  spread of his thought different from the method used by Ibnu
Taimiyah.
This study implies that some Muslims still do not understand or only
partially understand the term Ahlussunnah Wal-Jama'ah. Therefore, the view that
their group was the most proper with the label Ahlussunnah Wal-Jama’ah
mentioned in hadith as a right-path group (al-firqah al-najiah) while other groups
were misguided and will go to hell. In addition, there were still many Muslims
who did not properly understand the construct of kalam thought of al-Asy'ari and
Ibnu Taimiyyah. As a result, al-Asy'ari and Ibnu Taimiyyah were considered to be
out of the path of Ahlussunnah Wal-Jama’ah. Even the supporters of these two
figures considered that they were the most trusted and proper for name
Ahlussunnah Wal-Jama’ah. Eventhough the meaning of Ahlussunnah Wal-
Jama’ah were the ones who consistently made the Sunnah of the Prophet




A. Latar Belakang Masalah
Sejarah peradaban Islam telah mencatat bahwa pada abad ketiga dan abad
keempat Hijriyah beragam peristiwa penting yang terjadi dalam bidang pemikiran
Islam. Peristiwa tersebut memiliki pengaruh dominan dalam dinamika pemikiran
kalam secara spesifik, dan ilmu-ilmu keislaman pada umumnya. Di samping itu,
periode tersebut merupakan masa-masa supremasi ilmu pengetahuan Islam,
dengan kebebasan berpikir menjadi identitasnya. Setiap orang berhak
mengeluarkan pandangan dan memperkuatnya dengan beragam bukti dan
argumentasi. Implikasinya, berbagai aliran pemikiran berkembang begitu pesat
dengan meraup banyak pengikut dan pendukung yang membela dan
mempertahankannya.
Pesatnya perkembangan ilmu pengetahuan keislaman pada saat itu ditandai
dengan tampilnya para ulama terkemuka dalam berbagai studi keislaman. Dalam
bidang hadis, abad ketiga Hijriyah menyaksikan karya-karya terbaik dalam bidang
hadis dan menampilkan ulama-ulama besar yang menjadi rujukan kaum muslimin
dalam bidang hadis sepanjang masa, seperti Muhammad bin Ismail al-
Bukhari(194-256 H/810-870 M) –pengarang S}ah}i>h al-Bukha>ri, Muslim bin
al-H{ajjaj al-Qusyairi al-Naisaburi (204-261 H/820-875 M) –pengarang S>ahih
Musli>m, Abu Dawud Sulaiman bin al-Asy’ats al-Sijistani (202-275 H/ 817-889
M) –pengarang Sunan Abi Dawud-, Abu> I<sa> Muhammad bin I<sa> bin Saurah
al-Tirmiz\i (209-279H/ 824-892 M) –pengarang Sunan al-Tirmiz\i-, Abu>
Abdirrahman Ah}mad bin Syu’aib al-Nasa>’i (215-303 H/830-915 M) –
pengarang Sunan al-Nasa’i, Abu> Abdillah Muhammad bin Yazi>d bin Majah
al-Qazwini (209-273 H/ 824-887 M), pengarang Sunan Ibn Majah, dan lain-lain.
2
Karya-karya mereka dianggap sebagai kitab standar hadis yang enam (al-Kutu>b
al-Sittah).1
Dalam bidang fiqih, tampil pula para mujtahid terkemuka dan pakar-pakar
fiqih besar yang mengawal mazhab-mazhab tertentu, seperti Dawud bin ‘Ali al-
As}biha>ni (201-270 H/ 816-884 M) pendiri mazhab Z{ahiri, dan anaknya yang
bernama Muh}ammad bin Dawud al-As}biha>ni (255-297 H/ 869-910 M) yang
mengawal mazhab ayahnya, Muhammad bin Jarir al-T{abari> (224-310 H/839-
923 M) pendiri mazhab Jariri>, yang memiliki karya terpenting dalam bidang
tafsir, fiqih, teologi dan sejarah. Dari kalangan pengikut mazhab Maliki, tampil al-
Imam Isma>il bin Hammad (w. 282H/895 M). Dari kalangan Syafi’i> tampil al-
Imam Abu ‘Ali Al-Karabisi (w. 248 H/ 862 M), al-Za’fara>ni (w. 259 H/ 873 M),
Abu al-Abbas Ah}mad bin Umar bin Sura>ij (w. 306 H/ 918 M), dan Abu Ishaq
al-Marwazi (w. 340 H/951 M) yang menyebarkan mazhab Syafi’i> di Irak dan
Mesir. Dari pengikut H{anbali, tampil pula ‘Abdullah bin Ah}mad bin H{anbal
(213-290 H/828-903 M).2
Dalam bidang tasawuf, abad ke-3 Hijriyah merupakan masa terbaik dalam
perkembangan ilmu tasawuf. Di saat itu mulai diperbincangkan aspek-aspek
tasawuf yang belum pernah menjadi obyek kajian pada masa sebelumnya, seperti
pembahasan tentang seluk beluk etika, nafsu dan suluk (perjalanan spiritual
seorang sufi menuju Allah swt.) dengan lebih mendetail yang belakangan dikenal
dengan istilah maqama>t dan ahwal. Kajian kaum sufi pada saat itu mulai
merambah terhadap persoalan ma’rifat dan metodologinya, kajian tentang tauhid,
fana’ dan lain-lain. Pada periode tersebut juga dimulai aktivitas penulisan kitab-
1Lihat H{asan Ibra>him H{asan, Ta>rikh al-Isla>m al-Siyasi> wa al-Di>n wa al-
S\|aqafi, juz II (Bairu>t: Da>r al-Jail, 1996), h. 270.
2Lihat Jalal Muh}ammad Musa, Nasy’at al-Asy’ari>yah wa Tat}awwuruh (Bairut: Da>r
al-Kitab al-Lubna>ni,1975), h.17.
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kitab dalam bidang tasawuf dengan tampilnya tokoh-tokoh terkemuka dalam
sejarah tasawuf seperti al-Harits bin Asad al-Muh}asibi (w. 243 H/ 857 M) yang
memiliki banyak karangan dalam bidang tasawuf, Abu Sa’id Ahmad bin Isa al-
Kharraz (w. 286 H/899 M), penulis Kitab al-S{idq, Abu al-Qasim al-Junaid bin
Muh}ammad al-Baghda>di> (w. 297 H/910 M), peletak kaedah-kaedah tasawuf,
dan menjadi rujukan kaum sunni dalam bidang tasawuf.3
Tetapi meskipun abad ketiga Hijriyah tersebut merupakan masa-masa
supremasi keilmuan Islam, bukan berarti kaum Muslimin pada saat itu terbebas
dari ancaman dan tantangan, justru pada saat itu, kaum Muslimin berada dalam
ancaman dan tantangan serius dari beragam aliran yang berkembang dengan
cukup pesat. Sehubungan dengan hal tersebut, Abu al-Ma’ali Azizi bin Abdul
Malik Syaidzalah (w. 494 H/ 1100 M) menyatakan bahwa setelah tahun 260 H
berlalu, tokoh-tokoh ahli bid’ah angkat kepala dan masyarakat awam berada
dalam ancaman, bahkan ayat-ayat agama mulai terhapus bekasnya dan bendera
kebenaran mulai terhapus kabarnya.4
Pernyataan Syaidzalah ini menggambarkan tentang merebaknya aliran-
aliran sempalan dalam Islam pada paruh kedua abad ketiga Hijriyah.
Di antara aliran-aliran bid’ah yang terkuat pada saat itu adalah aliran
Mu’tazilah yang merebak hampir di berbagai tempat. Memang pada masa
Khalifah al-Mutawakkil (232-247H/ 846-861 M), kelompok Ahlussunnah Wal-
Jama’ah meraih kemenangan secara politis melawan Mu’tazilah dengan
disingkirkannya kaum Mu’tazilah dari lingkaran kekuasaan khalifah. Pada tahun
pertama pemerintahannya, al-Mutawakkil mengeluarkan keputusan pembatalan
3Lihat Abu al-Wafa al-Ghunaimi al-Taftaza>ni, Madkhal ila al-Tas}awwuf al-Isla>mi>,
(Qairo: Da>r al S|aqafah, 1979), h. 95-96.
4Lihat Al-H{afiz} Ibn Asa>kir, Tabyi>n Kizb al-Muftari> (Damaskus: al-Taufiq, 1347
H), h. 164.
4
kemakhlukan al-Qur’a>n yang diterapkan oleh tiga khalifah sebelumnya,
melarang masyarakat memperdebatkannya dan menganjurkan penyebaran ajaran.
Dua tahun berikutnya, tepatnya pada tahun 234 H/848 M al-Mutawakkil
mengeluarkan kebijakan politik yang lebih tegas. Dia melarang membicarakan
kemakhlukan Al-Qur’a>n, mengancam orang yang membicarakannya, dan
menganjurkan para fuqaha dan ahli hadis untuk menyebarkan hadis-hadis seputar
sifat-sifat Allah swt. dan keyakinan melihat Allah di akhirat untuk membantah
ajaran Mu’tazilah. Pada tahun 237 H/851 M, al-Mutawakkil mengeluarkan
keputusan yang paling keras, yaitu memberhentikan Ah}mad bin Abu Daud -
ulama Mu’tazilah terkemuka dari jabatannya sebagai hakim  dan menggantinya
dengan Yahya bin Aktsam. Al-Mutawakkil juga menahan tokoh-tokoh Mu’tazilah
seperti Abu Al-Walid bin Abi Da>ud dan saudara-saudaranya, lalu mendeportasi
mereka jauh dari istana khalifah.5
Merebaknya aliran-aliran bid’ah pada abad ketiga Hijriyah tersebut,
ditandai dengan menguatnya aliran Mu’tazilah sejak memperoleh dukungan dari
tiga Khalifah Abbasi>ah sebelum al-Mutawakkil, yaitu Khalifah al-Makmun
(198-218 H/ 913-833 M), al-Mu’tas}im ( 218-227 H/ 833-841 M) dan al-Watsiq
(227-232 H/841-846 M). Berkat kebijakan ketiga khalifah tersebut yang
mengharuskan masyarakat mengakui ideologi kemakhlukan al-Qur’an, ajaran
Mu’tazilah tersebar luas di Bagdad, terutama Bagdad bagian Utara, sampai
memasuki rumah-rumah masyarakat awam dan bahkan diikuti oleh banyak
kalangan wanita lanjut usia dan kaum pekerja.6
5Lihat Ahmad Ami>n, Duha al-Isla>m (Qairo: Maktabah al-Nahd}ah al-Mis}ri>ah,
1964), h. 198.
6Lihat Ah}mad Syauqi> Ibrahi>m al-‘Amraji, al-Mu’tazilah fi Bagdad wa As\aruhum fi>
al-H{aya>t al-Fikri>ah wa al-Siya>si>ah (Qairo: Madbu>li>a,2000), h. 78-79.
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Tersebarnya aliran Mu’tazilah pada abad ketiga Hijriyah, secara alami
menimbulkan benturan pemikiran  yang sangat keras antara dua pemikiran yang
berbeda secara diametral. Pertama, pemikiran fuqaha dan ahli hadis yang
mencurahkan perhatiannya untuk menekuni ilmu agama dengan dalil-dalil dan
argumentasi yang didasarkan pada tafsir al-Qur’an, hadis, ijma’ dan analogi
(qiyas). Kedua, pemikiran kaum teolog (mutakallimi>n), yang perhatiannya
dicurahkan untuk membela agama menghadapi serangan lawan-lawannya dengan
menggunakan senjata pihak lawan seperti ilmu dialektika (jadal), logika dan rasio
serta mengesampingkan teks-teks al-Qur’an dan Sunnah.
Abad ketiga Hijriyah telah menyaksikan, betapa kaum Mu’tazilah
menjadikan rasio sebagai pengemudi dalam beragama, sedangkan kaum
Hanabilah dan Hasyawiyah menjadikan teks sebagai pengemudi. Keduanya
berada dalam posisi berlawanan yang paling ekstrim. Tentu saja saat-saat kritis
tersebut membutuhkan lahirnya seorang tokoh yang mampu mendamaikan antara
kelompok tekstualis yang sangat ekstrim, yang dalam hal ini diwakili oleh
Hanabilah dan Hasyawaiyah, dan kelompok rasionalis yang juga sangat ekstrim
yang diwakili oleh Mu’tazilah, menuju titik tengah yang moderat dan dapat
diterima oleh semua pihak. Sebab apabila hal tersebut dibiarkan, akan berakibat
fatal terhadap masa depan ideologi kaum Muslimin. Metodologi Mu’tazilah dalam
memahami agama yang menjadikan rasio sebagai pengemudi, akan membawa
Islam pada jurang kehancuran, karena dengan mudahnya Mu’tazilah melakukan
ta’wil terhadap teks-teks Al-Qur’an dan tidak mempercayai hadis-hadis s}ahih
dengan alasan tidak rasional. Sementara metodologi ahli hadis dan Musyabbihah
(kelompok yang menyamakan Allah dengan makhluk), yang mendahulukan teks
dan mengabaikan rasio, akan membawa pada kejumudan dan kelemahan, dengan
pengebirian potensi akal dalam memahami teks-teks keagamaan. Di samping hal
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tersebut juga sangat berpotensi memecah belah dan menanamkan benih-benih
permusuhan di kalangan umat Islam.7
Di sisi lain benturan dua orientasi pemikiran antara Hanabilah dan
Mu’tazilah pada abad ketiga Hijriyah, telah melahirkan kegoncangan intelektual.
Di satu pihak, sebagai reaksi terhadap orientasi Hanabilah yang terlalu tekstualis
dan terkesan mengebiri akal, membuat kalangan pemuda dan pelajar lebih
condong terhadap paham Mu’tazilah karena dianggapnya kaya dengan gagasan
dan ide serta teliti dalam kajian soal-soal ideologis.8 Di pihak lain, sebagai reaksi
terhadap aliran Mu’tazilah yang terlalu rasional dan mengabaikan teks,
melahirkan dua aliran konservatif yang sangat ekstrim selain aliran Hanabilah.
Kedua aliran tersebut ialah,
Pertama, aliran Karramiyah yang didirikan oleh Muhammad bin Karram
al-Sijistani (w. 255 H/ 869 M), seorang ahli hadis yang dikenal zuhud. Aliran ini
sangat over dalam menetapkan sifat-sifat Allah swt. hingga sampai pada tingkatan
Tajsim (menganggap Allah memiliki organ tubuh seperti manusia) dan Tasybih
(meyerupakan Allah dengan makhluk).
Kedua, aliran Z{ahiriyah, yaitu mazhab fiqih yang didirikan oleh Abu
Sulaiman  Da>wu>d bin Ali bin Khalaf al-As}biha>ni> (201-270 H/816-884M).
Mazhab ini tampil dengan gagasan penolakan terhadap peran akal (ra’y) dan
analogi (qiyas) serta pembatasan ijma’ terhadap ijma’ sahabat saja. Mazhab ini
juga mengikuti makna literal teks Al-Qur’an dan Sunnah secara ekstrim dengan
mengabaikan intervensi akal sama sekali terhadapnya. Sebenarnya, aliran Zhahiri
ini sebagai reaksi terhadap setiap gerakan pemikiran yang menjadikan akal
7Lihat H{ammudah Gharrabah. Abu> Al-H{asan al-Asy’ari (Qairo: Majma’ al-Buhus\ al-
Islami>yah, 1973), h. 67.
8Lihat Abu al-Hasani al-Nadwi, Rijal al-Fikr wa al-Da’wah fi al-Isla>m, juz I
(Damaskus: Mahaba’ah al jami’ah, 1960), h. 124.
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sebagai hakim dan selalu melakukan ta’wil terhadap teks-teks al-Qur’an dan
Sunnah seperti Mu’tazilah.
Sudah barang tentu, aliran konservatif seperti Hanabilah, Karramiyah dan
Z{ahiri>ah tersebut akan menjadikan masa depan Islam menjadi suram dan tidak
cerah, karena gerakan konservatif akan membunuh setiap gerakan dan nafas
kehidupan menuju kemajuan sains dan kebebasan berpikir.9 Sementara aliran
rasionalis seperti Mu’tazilah, akan membawa masa depan Islam pada jurang
kehancuran, karena menjauhkan umat dari teks-teks keagamaan yang baku dalam
al-Qur’an dan Sunnah dengan dalih tidak rasional. Oleh karena itu, lahirnya
seorang ulama yang mampu mengambil jalan tengah antara kaum rasionalis di
satu pihak, dan kaum tekstualis di pihak lain, sangatlah dibutuhkan, agar masa
depan Islam tetap dinamis dan maju, tetapi tidak meninggalkan nilai-nilai lama
yang harus dipertahankan.
Abu Al-Hasan al-Asy’ari yang merintis mazhab al-Asy’ariyah telah
meletakkan dasar-dasar dan kaedah-kaedah yang kokoh dalam akidah. Dia
mempertahankan ajaran-ajaran al-Qur’an dan Sunnah, dan meletakkannya sejalan
dan seiring dengan metodologi rasional yang dikembangkan oleh Mu’tazilah. Apa
yang dilakukan oleh al-Asy’ari tersebut agaknya memang menjadi kebutuhan
masyarakat, terbukti mazhab yang dirintisnya kemudian diikuti oleh mayoritas
kaum Muslimin hingga dewasa ini. Karena itu, al-Asy’ari dikenal sebagai tokoh
utama Ahlussunnah Wal-Jama’ah dalam bidang akidah. Dalam konteks ini Harun
Nasution menyatakan bahwa yang dimaksud dengan Ahlussunnah Wal-Jama’ah
di dalam lapangan teologi Islam adalah kaum al-Asy’ariah dan kaum
9Zuhdi Hasan Jarullah, al-Mu’tazilah (Bairut: Al-Ahli>ah, 1974), h. 253-254.
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Maturidi.10Tetapi ini tidak berarti bahwa hanya al-Asy’ariah dan Maturidiah saja
yang patut disebut Ahlussunnah Wal-Jama’ah.
Sejarah telah mencatat bahwa dalam pemikiran kalam ada dua aliran yang
mengklaim dirinya sebagai pengikut dan mewakili mazhab Ahlussunnah Wal-
Jama’ah, yaitu aliran yang mengikuti mazhab Abu Hasan al-Asy’ari dan al-
Maturidi, dan aliran yang mengikuti paradigma pemikiran Ibnu Taimiyah al-
Harrani. Kedua aliran inilah yang mengklaim dirinya sebagai Ahlussunnah Wal-
Jama’ah, sementara kelompok yang lain divonisnya termasuk kelompok ahli
bid’ah. Namun demikian, dalam sejarah konflik pemikiran dan ideologis yang
terjadi antara aliran yang mengikuti mazhab Abu Hasan al-Asy’ari dan al-
Maturidi di satu pihak, dan aliran yang mengikuti paradigma Ibnu Taimiyah al-
Harrani di pihak lain, masing-masing mengklaim bahwa alirannya yang paling
layak disebut Ahlussunnah Wal-Jama’ah atau al-firqah al-najiah (Aliran yang
selamat).
B. Rumusan dan Batasan Masalah
Berdasarkan latar belakang masalah yang telah diuraikan, maka
pertanyaan mendasar dan menjadi masalah pokok untuk dikaji yaitu: Bagaimana
hakikat aqidah Ahlussunnah Wal-Jama’ah ?
Untuk memperoleh jawaban menyeluruh dan tuntas terhadap masalah
pokok, maka diperlukan penjabaran dalam bentuk sub-sub masalah sebagai
berikut;
1. Bagaimana hakikat Ahlussunnah Wal-Jama’ah menurut al-Qur’an dan
hadis?
2. Bagaimana konstruk pemikiran kalam Abu Hasan al-Asy’ari dan Ibnu
Taimiyah tentang Ahlussunnah Wal-Jama’ah?
10Harun Nasution, Teologi Islam Aliran-Aliran Sejarah Analisa Perbandingan (Jakarta:
UI-Press, 2013), h. 65.
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3. Bagaimana implikasi pemikiran kalam Abu Hasan al-Asy’ari dan Ibnu
Taimiyah terhadap perkembangan Ahlussunnah Wal-Jama’ah?
C. Pengertian Judul
Penelitian ini berjudul “Hakikat Ahlussunnah Wal-Jama’ah : Studi
Perbandingan Antara Pemikiran Kalam Abu Hasan al-Asy’ari dan Ibnu Taimiyah.
Menurut Harun Nasution term Ahlussunnah dan Jama’ah timbul sebagai
reaksi terhadap paham-paham golongan Mu’tazilah, yaitu golongan yang
berpegang pada sunnah dan merupakan kelompok mayoritas, sebagai lawan dari
Mu’tazilah yang tidak kuat berpegang pada sunnah dan merupakan kelompok
minoritas.11
Oleh karena itu, maka kata sunnah dalam term ini berarti hadis. Ini sejalan
dengan penjelasan Ahmad Amin, bahwa  percaya dan menerima hadis-hadis sahih
tanpa memilih dan tanpa interpretasi; berbeda dengan kaum Mu’tazilah yang tidak
kuat berpegang kepada hadis dalam menetapkan ajaran-ajarannya.12 Kata jama’ah
berarti mayoritas, umumnya umat Islam, jumlah besar dan halayak ramai.
Menurut istilah jama’ah berarti (1) para sahabat Nabi yang bersatu di atas
kebenaran dalam semua urusannya, baik duniawi maupun ukhrawi, (2) para ahli
ilmu yang merupakan imam teladan dalam urusan agama serta para pengikut
mereka yang disebut dengan T{a>’ifah al-Na>jiah (golongan yang selamat) yang
akan masuk surga.13
Menurut Ibnu Taimiyah lafal al-Jama’ah telah dikenal sebagai suatu
istilah bagi kaum yang bersatu. Namun apabila disebutkan lafal al-jama’ah
beserta dengan lafal al-sunnah, maka disebut dengan Ahlussunnah Wal-Jama’ah,
11Harun Nasution,Teologi Islam (Jakarta: UI Press, 1986), h. 64.
12Lihat Ahmad Amin, Zuhr al-Islami ( Cet. IV; Qairo: al-Nahda, 1961), h. 96
13Lihat Nas}ir ‘Abd Karim, Mafhu>m Ahl Sunnah wa al-Jama’ah fi> al-‘Aqi>dah, t.d.,
t.th., h. 15.
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yang berarti kalangan Salaf yang terdiri dari Sahabat dan Tabi’in yang telah
bersatu menegakkan kebenaran yang nyata, bersumber dari al-Qur’an dan sunnah
Rasul saw.14
Istilah ini banyak dipakai setelah tampilnya Abu Hasan al-Asy’ari dan
Maturidi menentang ajaran-ajaran Mu’tazilah. Oleh karena itu, maka Sayid al-
Zabidi mengatakan:
ُ مَ الْ وَ ةُ رَ اعِ شَ ْالَ هِ بِ ادُ رَ مُ الْ فَ ةِ نالسلُ هْ َق لِ طْ ا ذَ ا 15ةُ یْ دِ یْ ِر ا
Artinya:
Apabila disebut, maka yang dimaksud dengan ucapan itu ialah paham atau
fatwa-fatwa yang diajarkan oleh Imam al-Asy’ari dan Abu Mansur al-
Maturidi.
Keterangan al-Zabidi tersebut menunjukkan bahwa yang dimaksud dengan
Ahlussunnah Wal-Jama’ah dalam pemikiran kalam adalah rumusan fatwa-fatwa
Imam Abu Hasan al-Asy’ari dan Maturidi dalam bidang akidah yang diambil dari
al-Qur’an, sunnah Nabi Muhammad saw. dan sahabat-sahabatnya serta tabiin.
Berdasarkan pengertian tersebut dapat disimpulkan bahwa yang dimaksud
Ahlussunnah Wal-Jama’ah dalam penelitian ini adalah aliran pemikiran kalam
yang senantiasa menjadikan al-Qur’an, Sunnah Rasulullah saw., dan sahabat-
sahabatnya, serta tabi’ dan tabi’in sebagai landasan dalam menetapkan ajaran-
ajarannya.
D. Kajian Pustaka
Kajian tentang Ahlussunnah Wal-Jama’ah sudah ada, bahkan sudah
banyak. Namum setelah dilakukan penelitian kepustakaan, ternyata belum
ditemukan kajian secara cermat dan menyeluruh tentang hakikat Ahlussunnah
14Lihat Ibnu Taimiyyah, Majmu’ Fatawa, jilid I (al-Riya>d}: Da>r ‘A<lam al-Kutu>b,
1412 H./ 1991 M), h. 153.
15Lihat Sayid Mustadha al-Zabidi, Ittiha>f Sa>dah al-Muttaqi>n bi Syarh} Ih{ya>
‘Ulu>m al-Di>n, jilid II (Mesir: Da>r al-Fikir, t.th.), h. 6.
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Wal-Jama’ah sebagai studi perbandingan antara pemikiran kalam Abu Hasan al-
Asy’ari dan Ibnu Taimiyah. Tulisan-tulisan yang berbicara tentang masalah ini,
terutama dilakukan oleh para penganut aliran al-Asy’ari dan Ibnu Taimiyah
dengan versi mereka masing-masing. Oleh karena itu, kajian-kajian mereka
bersifat subyektif, masing-masing menganggap bahwa yang paling benar dan
patut disebut sebagai penganut paham Ahlussunnah Wal-Jama’ah hanya
kelompok mereka.
K.H Sirajuddin Abbas penulis buku I’ittiqa>d Ahlussunnah wa al-
Jama’ah. Buku ini berisi penjelasan tentang Akidah Ahlussunnah Wal-Jama>’ah
yang muncul pada akhir abad ketiga Hijriyah yang dipelopori oleh dua orang
ulama besar Ushuluddin, yaitu Syekh al-Asy’ari ‘Ali bin Isma>’il al-Asy’ari dan
Syekh Abu Mansur al-Maturidi.16 Selanjutnya, dalam buku ini diuraikan tentang
pokok-pokok akidah, kemudian dilanjutkan dengan kajian tentang paham aliran-
aliran yang dipandang bertentangan dengan Akidah: termasuk fatwa-fatwa Ibnu
Taimiyah.
Hubungan dengan penelitian ini terletak pada materi pembahasannya,
yaitu Akidah Ahlussunnah Wal-Jama’ah, tetapi terdapat perbedaan ketika
membahas aliran-aliran kalam. Dalam konteks ini, Sirajuddin Abbas lebih
menekankan pembahasannya pada pandangan Ibnu Taimiyah yang bertentangan
dengan Akidah Ahlussunnah Wal-Jama’ah ( al-Asy’ari dan Maturidi), sementara
penelitian ini membandingkan pemikiran kalam Abu Hasan al-Asy’ari dan Ibnu
Taimiyah untuk mengetahui segi-segi persamaan dan perbedaan pemikiran kalam
kedua tokoh ini, serta latar belakang terjadinya perbedaan tersebut.
Harun Nasution dalam bukunya yang berjudul Teologi Islam Aliran-
aliran, Sejarah Analisa Perbandingan pada bab VI dalam buku ini membahas
16K.H Sirajuddin Abbas, I’itiqad Ahlusunnah Wal-Jama’ah (Cet. VII; Jakarta: Pustaka
Tarbiyah, 1981), h. 30.
12
tentang Ahli Sunnah dan Jama’ah. Dalam buku ini Harun Nasution menyatakan
bahwa term ahli Sunnah dan Jama’ah timbul sebagai reaksi terhadap paham-
paham golongan Mu’tazilah yang tidak banyak mempergunakan sunnah dalam
menetapkan ajaran-ajarannya. Sementara al-Asy’ari dan Maturidi yang tampil
menentang Mu’tazilah banyak mempergunakan sunnah dalam menetapkan ajaran-
ajarannya.17
Keterangan di atas menunjukkan bahwa Harun Nasution juga membahas
akidah Ahlussunnah Wal-Jama’ah, dan juga membandingkannya dengan beberapa
pemikiran kalam yang lain, tetapi Harun Nasution tidak membahas pemikiran
kalam Ibnu Taimiyah.
Noer Iskandar al-Barasan>, menulis buku dengan judul  Biografi dan
Garis Besar Pemikiran Kalam Ahlusunnah Wal-Jama’ah. Buku ini membahas
biografi singkat tokoh-tokoh, yaitu al-Asy’ari (260-324 H/873-935 M), al-
Baqilla>ni>(w 403 H/1013 M), al-Juwaeni> (l 419-478 H/1028-1085 M), al-
Ghazali (450-505 H/1058-1111 M), al-Maturidi (238-333 H/852-944 M), al-
Bazdawi (421-493 H/1027-1099 M), dan garis besar pemikiran kalam masing-
masing tokoh.
Noer Iskandar al-Barsani> menegaskan bahwa berbicara tentang ulama
kalam Ahlussunnah Wal-Jama’ah, tidak bisa terlepas dari nama besar tokoh
pendirinya, yaitu Abu Hasan al-Asy’ari dan al-Maturidi. Oleh karena itu, maka
berbicara tentang biografi dan garis besar pemikiran kalam kedua tokoh ini, terasa
kurang utuh jika tidak dilengkapi dengan latar belakang dicetuskannya aliran yang
didirikan, perkembangan, dan corak pemikiran kalamnya.18
17Harun Nasution, Teologi Islam, Aliran-aliran Sejarah dan Analisa Perbandingan, h. 64.
18Noer Iskandar al-Barsany, Biografi dan Garis Besar Pemikiran Kalam Ahl al-Sunnah
Waljamaah (Cet. I; Jakarta: PT Raja Grafindo, 2001), h. 1
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Tulisan Noer Iskandar al-Barsani> tersebut membahas tentang Pemikiran
Kalam Ahlussunnah Wal-Jama’ah, tetapi tidak melakukan perbandingan dengan
pemikiran kalam yang lain.
Abdul Shukor Husin (1942 M.) dalam pidato pengukuhan guru besarnya
menyampaikan hasil penelitiannya yang berjudul Ahli Sunah Waljamaah
Pemahaman Semula. Kesimpulan dari hasil penelitian ini adalah:
1. Kemunculan Ahlussunnah Wal-Jama’ah sangat berbeda dengan aliran-
aliran pemikiran akidah Islam yang lain. Ia tidak bermotifkan politik,
seperti aliran Syi’ah.  bukan satu organisasi atau pergerakan yang
terancang dalam dunia pemikiran aqidah Islam, tetapi adalah aliran atau
nama yang mengandung makna jama’ah atau mayoritas umat Islam yang
berpegang teguh pada al-Qur’an dan Sunnah. Mereka mengikuti
pemahaman yang diajarkan oleh Nabi Muhammad saw yang dipegang dan
diikuti oleh sahabat, tabi’in, tabi’ tabi’in dan umat Islam yang mewarisi
mereka hingga kini.
2. Pertumbuhan dan perkembangan Ahlussunnah yang ada sandaran syari’ah
dan sejarah, mempunyai ruang lingkup yang sangat luas mencakup
generasi Salaf dan Khalaf ia tidak hanya mewakili seorang tokoh atau
aliran seperti Abu Hasan al-Asy’ari, Abu Mansur Maturidi atau Ibnu
Taimiyah. Akan tetapi semua aliran akidah Islam yang senantiasa
menjadikan al-Qur’an dan Sunnah sebagai landasan dalam penetapan
ajarannya. Di samping itu, mempergunakan akal dan sistem logika dalam
mengukuhkan dan mempertahankan dasar-dasar agama.19
Chanus B. Djaenuri menulis disertasi dengan judul Ahl as-Sunnah wa al-
Jama’ah NU (Konsep dan Implementasi). Hasil penilitian ini menunjukkan bahwa
19Abdul Shukor Husin, Ahli Sunnah Waljamaah Pemehaman Semula (Malaysia: Penerbit
Universitas Kebangsaan Malaysia Bangi, 1998), h. 38.
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NU memiliki paham yang berkembang menjadi fikrah Nahdiyyah dalam
memahami, mensikapi, dan mengamalkan ajaran Islam, yang menyatukan antara
Akidah, Syari’ah, dan Akhlak Tasawuf disebut Aswaja. Nahdatul Ulama (NU)
dalam merespon permasalahan, baik yang berhubungan dengan keagamaan dan
kemasyarakatan memutuskan manhaj fikrahnya sebagai berikut:
1. Bidang Akidah, mengikuti pemikiran , khususnya pemikiran al-Asy’ari
(260-324 H) dan Abu Mansur al-Maturidi (238- 333 H)
2. Bidang Fiqh bermazhab secara qauly dan manhaj kepada al-mazahib al-
arba’ah.
3. Bidang Tasawuf, NU mengikuti al-Junaidi al-Baghadadi (w. 297 H) dan
Abu Hamid al-Ghazali (450-505 H/ 1058-1111 M) juga al-Asy’ari Ali as-
Syadzili.20
Penelitin Chanus B. Djaenuri ini juga mengkaji tentang Ahlussunnah Wal-
Jama’ah, tetapi hanya fokus pada paham dan akidah Sunni Nahdatul Ulama (NU)
dalam tiga bidang, yaitu bidang akidah, fikih dan tasawuf. Dengan demikian jelas
perbedaannya dengan penelitian ini.
Driss Khalifa (1941 M) telah menulis buku dengan judul al- al-Asy’ariyah
Akidah Ahlusunnah wal Jama’ah. Buku ini dikaji atau dibedah oleh Med Hatta,
hasil dari kajian ini menyimpulkan bahwa penulis buku ini menetapkan bahwa
akidah al-Asy’ariah sebagai akidah Ahl al-Salaf. al-Asy’ari ‘Ali bin Isma>’il al-
al-Asy’ari dipandang sebagai imam Ahlussunnah Wal-Jama’ah, yang telah
berjuang keras membela mazhab ini dan mendebat sengit ahli bid’ah serta
mematahkan alibi-alibi mereka dengan hujjah yang kuat dan rasional. Ia
20Lihat Chusnan B. Djaenuri, Ahl as-Sunnah wa al-Jama’ah NU (Konsep dan
Implementasi). Disertasi.
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mengembalikan umat Islam kepada akidah yang benar sesuai dengan ajaran al-
Qur’an dan Sunnah.21
Tulisan Driss Khalifah tersebut juga membahas tentang Akidah
Ahlussunnah Wal-Jama’ah yang dirumuskan oleh Imam Abu Hasan al-Asy’ari,
tanpa membandingkan dengan aliran pemikiran kalam yang lain.
Syekh Muhammad bin S{aleh al-Us\aimin menulis buku dengan judul
Syarh al-‘Aqidah al-Wasit}i>yah. Buku ini berisi penjelasan (syarah) menganai
pokok-pokok akidah yang ditulis oleh Ibnu Taimiyah atas permintaan seorang
hakim wilayah Wasit} datang padanya mengadukan keyakinan-keyakinan
menyimpang yang menghantui masyarakat, terkait nama-nama Allah swt. dan
sifat-sifat-Nya. Buku ini menurut pensyarah merupakan ringkasan dari akidah
Ahlussunnah Wal-Jama’ah.22 Kitab Syarah ini hanya memuat akidah hasil
rumusan Ibnu Taimiyah, dan pensyarah memberi ulasan sesuai dengan
pandangannya sendiri.
Zainal ‘Abidin Syihab menulis tentang Akidah Ahlussunnah dalam
bukunya yang diberi judul “Akidah Ahlu Sunnah Versi Salaf-Khalaf dan Posisi
al-Asy’ariah di Antara Keduanya”. Buku ini membahas tentang aliran Akidah
Islamiah, mulai dari masa Nabi saw sampai munculnya aliran yang dikenal
dengan , baik dari kalangan Salafiah dan Khalaf, serta aliran yang dipandang
menyimpang dari akidah Islam (sesat). Pembahasan buku ini menghasilkan
beberapa kesimpulan sebagai berikut:
1. Akidah Isla>mi>ah ada dua macam; Ahlussunnah Wal-Jama’ah dan bukan
Ahlussunnah Wal-Jamaa’ah.
21Driss Khalifa, al-Asy’ariah Aqidah Ahlussunnah Wal-Jama’ah, Dibedah oleh ed Hatta,
(Cet. I; Tetouan: t.tp., 2004), h. 1-2.
22Lihat  Muhammad bin Salih al-Utaimin, Syarh al-‘Aqidah al-Wasit}i>ah, jilid I
(Terjm.) (Cet. I; Solo: al-Qawam, 2014), h. 14,
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2. versi, Salaf (Traditional) terbagi dua, yaitu ada yang moderat yang
dipelapori oleh tokoh-tokoh Salaf S{alih dahulu, seperti Imam Malik dan
ada yang radikal ekstrim seperti yang dikembangkan oleh Ibnu Taimiyah.
3. versi khalaf (konvensional) juga terbagi dua ada yang moderat seperti
yang dikembangkan oleh Abu Hasan al-Asy’ari dan ada juga yang radikal
ekstrim yang dipelopori oleh golongan Mubtadi’ah yang sudah di luar .23
Muhibuddin Waly, menulis buku yang diberi judul Dari Manakah
Datangnya Istilah Perkataan. Penulis buku ini menelusuri berbagai sumber
tentang istilah tersebut, akhirnya menarik kesimpulan bahwa istilah itu bersumber
dari hadis Nabi saw.24
Muhammad Idrus Ramli dalam bukunya yang berjudul Mazhab al-
Asy’ari, Benarkah Ahlussunnah Wal-Jama’ah? Jawaban Terhadap Aliran Salafi.
Penulis buku ini menulis tentang metodologi Ahlussunnah Wal-Jama’ah dalam
bidang Akidah. dan berkesimpulan bahwa Abu Hasan al-Asy’ari dan Maturidi
adalah tokoh utama paham Ahlussunnah Wal-Jama’ah dalam bidang akidah.
Berdasarkan dari hasil kajian karya-karya tersebut menunjukkan bahwa
belum ada sebuah karya yang membahas secara tuntas mengenai Hakikat
Ahlussunnah Wal-Jama’ah dalam bentuk studi perbandingan antara pemikiran
kalam Abu Hasan al-Asy’ari dan Ibnu Taimiyah. Sebenarnya ditemukan beberapa
buku dan kajian mengenai pemikiran kalam kedua tokoh tersebut, seperti yang
telah dikemukakan, tetapi belum tuntas, di samping itu, subyektifitas penulis
nampak dalam tulisan, sehingga dengan demikian pembaca atau masyarakat
bingung yang mana sebenarnya akidah Ahlussunnah Wal-Jama’ah.? Bahkan
23Zainal ‘Abidin Syihab, Akidah Ahlu Sunnah Versi Salaf-Khalaf dan Posisi Asya>’irah
di Antara Keduanya (Jakarta: Bumi Aksara, 1989), h. 130.
24Muhibuddin Waly, Dari Manakah Datangnya Istilah Perkataan Ahlusunnah Wal-
Jama’ah, (Jakarta: Bairut-Ta’lif kegamaan, 1405 H/ 1985 M), h. 8-9.
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semakin diperkeruh dengan tampilnya tokoh dari masing-masing kelompok yang
mengklaim bahwa mereka yang paling benar, kelompok lain salah dan dituduh
sudah keluar dari akidah Islam.
E. Kerangka Teoretis
1. Asal Usul Penamaan Ahlussunnah Wal-Jama’ah
a. Pengertian al-sunnah
Kata  al-Sunnah menurut bahasa berarti jalan, baik jalan terpuji atau
tercela. Kata ini terambil dari kata لسننا yang berarti cara, jalan metode. Makna ini
diambil dari hadis Nabi saw yang diriwayatkan oleh Muslim dari Jari>r bin
‘Abdullah sebagai berikut:
ْجِر َمْن َمعَِل ِهبَا َوَال  ُْل  ُ ِم َ نًَة فَُعِمَل ِهبَا بَْعَدُه ُكِتَب  نًة َحَس ِيف اْالْسَالِم ُس َمْن َسن
َلَ  ًَة فَُعِمَل ِهبَا بَْعَدُه ُكتَِب  ِّ نًة َس ِيف اْالْسَالِم ُس ٌء َوَمْن َسن ُجوِرِمهْ َيشْ ُْل ِوْزِر یَْنُقُص ِمْن  ْیِه ِم
ءٌ  ْوَزاِرِمهْ َيشْ 25َمْن َمعَِل ِهبَا َوَال یَْنُقُص ِمْن 
Artinya:
Barangsiapa yang menjalankan sunnah yang baik dalam Islam lalu diikuti
oleh orang lain, maka ia akan mendapat pahala pekerjaan orang-orang yang
mengikutinya tanpa dikurangi sedikitpun pahala mereka, dan barang siapa
yang menjalankan sunnah buruk dalam Islam lalu diikuti oleh orang-orang
sesudahnya, maka ia juga mendapat dosa orang-orang yang mengikutinya
tanpa dikurangi sedikit pun dosa-dosa mereka.
Menurut al-Qad{i Iya>d}, kata sunana pada hadis di atas kalau dibaca
sanana (Fatha huruf sin dan nun), maka ia berarti jalan. Seperti kata mereka:
sanan al-T{ari>q, maknanya jalan mereka. Ada juga yang membacanya sununun,
d}ama huruf sin dan nun atau sununun, berbaris fatha huruf sin dan dammah
huruf nun, yaitu bentuk jamak dari kata sunnah yang berarti jalan juga.26
25Lihat Muslim al-Hajja>j al-Naisaburi>, S{ah}i>h} Muslim,Juz II (Surabaya: Thaha
Putra, t.th.), h. 465.
26Lihat Muhammad Abd al-Hadi al-Mishri, Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah: Ma’alim al-
Intilaqa>t al-Kubra (terj) Baharuddin Ayuddin dengan judul “Mercu-Mercu Kegemilangan Ahl
al-Sunnah wa al-Jama’ah (Kangar Malaysia: Majlis Agama Islam dan Adat Istiadat Melayu
Perlis, 1998), h. 72.
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Ibnu al-Athir mengatakan bahwa kata al-sunnah dan tas}rifnya
berulangkali disebutkan dalam hadis yang maksudnya ialah al-tariqah dan al-
sirah.27 Pengertian ini sejalan dengan pandangan Ibnu Manzur mengartikan al-
sunnah dari segi bahasa dengan “al-Sirah wa al-Thari>q” yang berarti peri
kehidupan dan cara atau metode.28
Berdasarkan keterangan tersebut dapat diketahui bahwa sunnah dalam
pengertian bahasa adalah jalan, tata cara dan tingkah atau perilaku hidup, baik
perilaku baik maupun tercela.
Adapun pengertian al-Sunnah dari segi istilah ialah segala ajaran yang
bersumber dari perkataan, perbuatan dan pengakuan (taqrir) Rasulullah saw.29
Menurut istilah ahli hadis al-sunnah adalah:
ةٍ قِ لْ َ ةٍ فَ صِ وْ ، رٍ ْ ِر قْ تَ وْ ، لٍ عْ فِ وْ ، لٍ وْ قَ نْ مِ ملَ سَ وَ هِ یْ لََ  هللاُ ىلصَ لِ وْ سُ الرنْ عَ رَ َ ا مَ ُلك
َ ذَ نَ اكَ اءٌ وَ سَ ةٍ ْريَ سِ وْ ، ةٍ قِ لُ ُ وْ  َ مْ اءٍ رَ حِ رِ اَ ِيف هِ ثِ نحَ تَ كَ ةِ ثَ عْ بِ الْ لَ ْ قَ ِ 30.اهَ دَ عْ ب
Artinya:
Segala sesuatu yang berasal dari Rasulullah saw., baik berupa perkataan,
perbuatan, ketetapan, sifat-sifat pisik (watak budi atau jasmani): atau
tingkah laku Nabi Muhammad saw, serta sejarah perjalanan hidup beliau,
baik sebelum diutus menjadi Rasul maupun sesudahnya.
Di antara perilaku-perlaku yang pernah dilakukan oleh Rasullah saw.
sebelum diutus menjadi Rasul adalah tahannus (bertapa) di gua Hira,
menyambung tali silaturrahim, memuluakan tamu, dan lain-lain. Dengan arti ini
mayoritas ulama hadis berpendapat bahwa sunnah sama dengan hadis.
Menurut ahli usul fiqih, al-sunnah adalah:
27Majd al-Di>n Abu> al-Mubarak Ibn al-Athir, Niha>ya fi> al-Gari>b al-H{adi>s (t. tp:
Isa al-Ba>b al-Hala>bi wa Syurakah, t.th.),h. 409.
28Lihat Ibnu Manzur, Lisa>n al-‘Arab, jilid XII, h. 325.
29Lihat Subhi al-S{ali>h}, ‘Ulu>m al-H}adis wa Must}alahu (Bairut: Da>r al-‘Ilmi li al-
Malayi>n, 1378/ 1959 M), h. 3.
30Lihat M.M Azami, Dirasa>t al-H{adis\ al-Nabawi> wa Tarikh Tadwi>ni,(terj), Dengan judul
Hadis Nabawi dan Sejarah Kodifikasinya (Pejaten Barat: Pustaka Pirdus, 2000), h. 14.
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َما َصَدرَ  وْ ، لٍ عْ فِ وْ ، لٍ وْ قَ نْ ، مِ ْميِ رِ كَ الْ ٓنِ رْ قُ الْ ْريُ َ ملَ سَ وَ هِ یْ لََ  هللاُ ىلصَ ِيبِّ الننْ عَ ُلك
َ م، مِ رٍ ْ ِر قْ تَ  31يٍّ عِ َرشْ ْمكٍ حُ لِ الٌ یْ لِ دَ نَ وْ كُ َ نْ حُ لُ ْص ا ی
Artinya:
Segala sesuatu yang berasal dari Nabi Muhammad saw., selain al-Qur’an
al-Karim, baik berupa perkataan, perbuatan, ataupun ketetapan yang
pantas menjadi dalil untuk hukum-hukum dalam syariat Islam.
Ulama us}ul fikih hanya mengkaji kedudukan Rasulullah saw. sebagai
penetap hukum syara’ yang membuat kaidah-kaidah untu para mujtahid sesudah
beliau dan menjelaskan undang-undang kehidupan bagi manusia. Oleh karena itu,
mereka menaruh perhatian terhadap segala ucapan, dan perbuatan beliau yang
semuanya dalam rangka penetapan hukum-hukum syara’.
Pengertian al-Sunnah dari segi istilah tersebut dapatlah dipahami bahwa
yang dimaksud dengan al-Sunnah adalah segala sesuatu yang dinukil dari Nabi
saw. baik berupa perkataan dan tingkah laku maupun berupa hal-ihwalnya, baik
sebelum diangkat menjadi Nabi dan Rasul maupun sesudahnya.
Kemudian dalam perkembangan selanjutnya, terutama setelah timbulnya
berbagai perpecahan dan lahirnya bermacam-macam golongan, sehingga
tersebarlah secara meluas perbuatan bid’ah di kalangan umat Islam, maka
terjadilah pergeseran makna al-Sunnah, seperti dikatakan “si fulan itu, Ahl al-
Sunnah atau si fulan itu pengikut al-Sunnah”. Ungkapan seperti ini ditujukan
kepada mereka yang tidak melakukan bid’ah, dengan kata lain mengamalkan
sesuatu amalan sebagaimana yang diamalkan oleh Nabi Muhammad saw.32
Demikan pula al-sunnah itu merujuk kepada sesuatu yang ditunjukkan oleh
syarak, baik yang terdapat dalam al-Qur’an ataupun dari hadis Nabi saw. Atau
ijtihad para sahabat, seperti halnya pengumpulan mus}haf, mendorong manusia
31Lihat Must}afa al-Siba’i, al-Sunnah wa Makanatuhu fi> Tasyri al-Islami (Bairut:
Maktabah al-Isla>mi>, 1985), h. 47.
32Lihat al-Syatibi, al-Muwafaqa>t fi> Us}u>l al-Syari’ah, Syarh ‘Abdullah , Juz IV
(Mesir: Maktabah al-Tijari>ah al-Kubra, t.th.), h. 4.
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membaca ayat-ayat al-Qur’an menurut qira’ah yang satu, serta membukukan al-
Qur’an dan hadis Nabi saw.33
Keterangan tersebut menunjukkan bahwa al-sunnah merupakan ibarat
sesuatu yang dapat menjelaskan perkara yang samar atau syubhat di dalam
masalah i’tiqad, khususnya perkara yang berkaitan dengan iman kepada Allah,
para Malaikat-Nya, Kitab-kitab-Nya, Rasul-Rasul-Nya, Hari Akhir (Kiamat),
serta masalah qadha dan qadar dan ketentuan para sahabat.
b. Pengertian al-Jama’ah
Kata al-Jama’ah dalam bahasa merupakan  pecahan (musytaq) dari
perkataan al-‘ijtima’. Lawan dari kata al-ijtima’ ialah firqah, sehingga dari segi
bahasa al-jama’ah, selain berarti al-ijtima’, yang bermakna berkumpul, lawan dari
berpecah juga berarti al-jam’, yang merupakan nama dari kumpulan atau
sekelompok manusia yang berkumpul dalam suatu urusan. Selain itu, al-jama’ah
juga beartial-ijma’ yang berarti bersepakat dalam menetapkan sesuatu perkara.
Menurut Ibnu Faris, kata yang berakar jim-mim-‘ain, menunjukkan pada
arti denotative “berkumpulnya sesuatu”34 sedangkan al-Ragi>b al-Asfaha>ni>
menambahkan, berkumpulnya sesuatu sehingga berdekatan satu sama lain.35
Dari keterangan di atas, dapat disimpulkan bahwa secara etimologi kata
al-jama’ah ialah orang-orang yang memelihara kebersamaan dan kolektifitas
dalam mencapai suatu tujuan, sebagai kebalikan dari kata al-firqah, yaitu orang-
orang yang bercerai berai dan memisahkan diri dari golongannya.
33Lihat al-Siba’i, al-Sunnah wa Makanatuhu, h. 48.
34Abi al-Husain bin Faris bin Zakariyah, Mu’jam ,Maqa>yis al-Lugat di Tari>q oleh
‘Abd al-Salam Muhammad Harun, jilid I, Cet. I; Bairut: Da>r al-Jalili, 1411 H/ 1991 M, h. 479.
35Al-Raghib al-Ashfahani, Mufradat alfaz l-Qur’an, tahqiq Safwan Adnan Dawudi, Cet.
I; Bairut: Da>r al-Syamiah, 1412 H/ 1992 M, h. 201.
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Sedangkan secara terminologis, kata al-jama’ah ialah mayoritas kaum
Muslimin (al-sawad al-az}am), dengan artian bahwa Ahlussunnah Wal-Jama’ah
adalah aliran yang secra konsisten berpatokan pada sunnah Nabi saw., sahabat-
sahabatnya, tabi’ dan tabi’in yang diikuti oleh mayoritas kaum Muslimin,
sebagaimana ditegaskan oleh Syaikh Abdullah al-Harari berikut ini,
َ اَ الصمهُْ وَ ةِ یدِ محَ مُ الْ ةِ ماْالُ رُ وْ هُُمجْ مهُْ ةِ نالسلَ هْ ن ِىف يْ دِ قِ تَ عْ مُ الْ ِىف مْ هُعَ بِ تَ نْ مَ وَ ةُ ب
36.مُ ظَ عْ اْالَ ادُ وَ السمهُْ ةُ َ امَ جَ الْ وَ ... دِ قاَ تِ عْ اْالِ لِ وْ ُص 
Artinya:
Ahlussunnah adalah mayoritas umat Muhammad saw. Mereka adalah para
sahabat dan golongan yang mengikuti mereka dalam prinsip-prinsip
aqidah...Sedangkan al-jama’ah adalah mayoritas terbesar kaum Muslimin.
Pengertian bahwa al-jama’ah adalah al-sawad al-a’zham (mayoritas kaum
Muslimin),  seiring dengan hadis Nabi saw. yang bersumber dari Anas bin Malik
diriwayatkan oleh Ibnu Majah sebagai berikut:
مِيت َال  َ یَُقوُل ان َلَْیِه َوَسمل  ُ ا ِ َصىل ْعُت َرُسوَل ا ٍ یَُقول َمسِ ِ َْن َما ََس  ْعُت  قَاَل َمسِ
َِال  یُْمتْ اْخ َذا َر ٍ فَا َ ََىل َضَال تَِمُع  ْعَظمَجتْ ْ َواِد ا لس ِ 37فًا فََعلَْیُمكْ 
Artinya:
Aku mendengar Anas bin Malik berkata, "Aku mendengar Rasulullah
shallallahu 'alaihi wasallam bersabda: "Sesungguhnya umatku tidak akan
bersatu di atas kesesatan, apabila kalian melihat perselisihan maka kalian
harus berada di sawad al-a'dzam (kelompok yang terbanyak).
Pernyataan sawad al-a’z}am dalam hadis tersebut diartikan dengan
kelompok yang banyak (mayoritas) karena kesepakatan mereka mendekati ijma’.
Menurut al-Suyut}i> sawad al-a’z}am dalam hadis tersebut mengandung
36Syaikh ‘Abdullah al-Harari,Izhar al-‘Aqi>dah al-Sunni>ah bi Syarh al-‘Aqidah al-
T{ah}a>wi>ah (Cet.III; Bairut: Dar al-Masyari, 1997), h. 14-15.
37Ibnu Majah, Sunan Ibnu Majah, Juz II (Qairo: Dar al-Hadis, 1414H/1994 M), h. 1303.
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pengertian kelompok mayoritas kaum Muslimin yang berkumpul menempuh jalan
yang lurus.38
Dalam konteks ini, Ibnu Taimiyah mengatakan bahwa lafal al-Jama’ah
telah dikenal sebagai suatu istilah bagi kaum yang bersatu. Akan tetapi apabila
disebutkan lafal al-Jama’ah beserta dengan lafal al-Sunnah, maka ia disebut
Ahlussunnah Wal-Jama’ah yang berarti kalangan Salaf yang terdiri dari para
sahabat dan tabi’in yang telah bersatu menegakkan kebenaran yang nyata,
bersumber dari Kalamullah dan Sunnah Rasulullah saw.39
Sehubungan keterangan tersebut, ulama memberikan pengertian al-
Jama’ah dari segi ini ialah: (1) para sahabat Nabi Muhammad saw. yang bersatu
di atas al-haq (kebenaran) dalam semua urusannya, baik duniawi maupun
ukhrawi, dan (2) para ahli ilmu yang merupakan imam teladan dalam urusan
agama serta para pengikut mereka yang disebut dengan tha’ifah al-najiyah
(golongan yang selamat) yang akan masuk surga.40
Berdasarkan pendapat tersebut dapat disimpulkan bahwa: (a) al-jama’ah
ialah mereka yang bersatu mengikuti seorang imam yang menunaikan tuntunan
syarak, (b) al-jama’ah ialah jalan yang ditempuh oleh Ahlussunnah dengan
mengikuti (ittiba’), dan menjauhi (al-ibta’ada’). Kelompok ini pula yang disebut
dengan mazhab al-haq, yaitu kelompok yang senantiasa mengikuti (sunnah)
Rasulullah saw dan para sahabat, baik mereka itu dalam jumlah yang sedikit
ataupun banyak, sesuai dengan kedudukan dan kondisi tempat umat yang
bertebaran di berbagai daerah dan zaman.
2. Ahlussunnah Wal-Jama’ah menurut hadis.
38Ibnu Majah, Sunan Ibnu Majah, Juz II.,h. 1303.
39Lihat Ibnu Taimiyyah, al-‘Aqidah al-Wasithiyah, Syarh Muhammad Shaleh al-
‘Us\imin, jilid I, t.tp.: Da>r Ibn al-Jaujiyah, t.th, h. 52-53.
40Lihat Nashir ‘abd Karim. Mafhum Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah fi> al-‘Aqidah, t.d, h.
15.
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Ahlussunnah Wal-Jama’ah sebagai suatu paham dalam Islam yang dinilai
selamat diambil dari petunjuk beberapa hadis Nabi saw., antara lain riwayat al-
Tirmidzi:
ــالَ  ــٍرو قَ ــِن َمعْ ْ  ِ ــِد ا ــْن َعْب ُ َع ا ــىل ِ َص ــوُل ا ــاَل َرُس ــَىل قَ َ ِتَني ــ َ لََی ــمل ــِه َوَس َلَْی
ََالنِ  ـُه  م َىت  اْن َاكَن ِمـْهنُْم َمـْن  لنْعـِل َحـىت ِ ـْذَو النْعـِل  َ ائِیـَل  َـَىل بَـِين اْرسَ َىت  ـِيت َمـا  َیـًة م
َـَىل  ـْت  قَ ائِیــَل تََفر بَـِين اْرسَ ن َ َوا ِ ـِيت َمـْن یَْصـنَُع َذ م ُق لَـَاكَن ِيف  ــَرتِ ً َوتَْف ـ ْبِعَني ِم َـْنيِ َوسـَ ِثْن
 ِ َ َرُســوَل ا ــْن ِيهَ  ــالُوا َوَم ــَدًة قَ ِ ً َوا ــ ِم ــاِر اال ــْم ِيف الن ً ُلكهُ ــ ْبِعَني ِم ــَىل ثَــَالٍث َوســَ َ ــِيت  م
اِيب  ْحصَ َلَْیِه َو  َ 41قَاَل َما 
Artinya:
Dari Abdullah bin Amru dia berkata; Rasulullah shallallahu 'alaihi
wasallam bersabda: "Pasti akan datang kepada umatku, sesuatu
yang telah datang pada bani Israil seperti sejajarnya sandal dengan
sandal, sehingga apabila di antara mereka (bani Israil) ada orang
yang menggauli ibu kandungnya sendiri secara terang terangan
maka pasti di antara umatku ada yang melakukan demikian,
sesungguhnya bani Israil terpecah menjadi tujuh puluh dua
golongan dan umatku akan terpecah menjadi tujuh puluh tiga
golongan semuanya masuk ke dalam neraka kecuali satu golongan,
"para sahabat bertanya,"Siapakah mereka wahai Rasulullah?"
Beliau menjawab: "Mereka adalah golongan yang mana aku dan
para sahabatku berpegang teguh padanya".
Menurut al-Tirmidzi kualitas hadis ini adalah hasan gharib, dan tidak
diketahui selain dari riwayat ‘ Abdullah bin ‘Amr, akan tetapi banyak hadis lain
yang menjadi Syahi>d (penyokong), seperti hadis yang diriwayatkan oleh Ahmad
bin Hanbal, al-Tirmizi, Abu Daud, dan Ibnu Majah yang bersumber dari beberapa
orang sahabat Nabi saw., seperti Abu Hurairah, Mu’awiyah, Abdullah bin Umar.
Redaksi riwayat-riwayat hadis dimaksud berbeda-beda, tetapi semuanya
menginformasikan bahwa umat Nabi Muhammad saw. akan berkelompok-
kelompok, hingga menjadi lebih dari tujuh puluh kelompok, dan hanya satu
41Abu Isa> Muhammad bin Isa> bin Sawrah al-Turmudzi,al-Ja>mi’ al-Shahih(Suna>n
al-Turmudzi), Juz IV, (Beirut:Da>r al-Fikr), h. 135.
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kelompok yang selamat di antara mereka. Salah satu redaksi riwayat tersebut
berbunyi:
تِْي َعلَى ثَالٍَث َوَسْبِعْیَن فِْرقَةً، النَّاِجیَةُ ِمْنھُْم َواِحَدةٌ َوْالبَاقُْوَن قُ رِ تَ فْ تَ سَ  أُمَّ
نَّةُ َوْالَجَماَعةُ؟ َوَمِن النَّاِجیَّةُ؟ قَاَل أَْھُل : ھَْلَكى، قِْیلَ  نَِّة َوْالَجَماَعِة، قِْیَل َوَما السُّ السُّ
.َماأَنَا َعلَْیِھ اْلیَْوم َوأَْصَحابِي: قاَلَ 
Artinya:
Umatku akan berkelompok-kelompok hingga menjadi tujuh puluh tiga
kelompok, yang selamat di antara mereka satu kelompok dan sisanya
binasa. Siapakah yang satu itu? tanya seseorang. Beliau menjawab:
Ahlussunnah Wal-Jama’ah. Seseorang bertanya lagi:Apakah al-Sunnah
dan Jama’ah? Beliau menjawab: Apa yang sesuai dengan apa yang
kulakukan saat ini dan jalan sahabat-sahabatku.
Hadis tersebut tidak menyebutkan tolok ukur yang pasti dan disepakati
mengenai pengertian kata “kelompok”, dengan demikian, maka lahirlah aneka
pendapat. Al-Syahrastani dalam bukunya al-Milal wa al-Nihal mengemukakan
riwayat di atas, lalu menyebutkan kelompok-kelompok yang dimaksud dan
membatasinya sesuai dengan jumlah yang disebutkan dalam riwayat hadis
tersebut yakni 73 kelompok. Sementara Abu Hasan al-Asy’ari memaprkan lebih
dari seratus kelompok, dan menjadikan Mu’tazilah hanya satu kelompok, sedang
al-Syahrastani menjadikan Mu’tazilah 17 kelompok.42Fakhruddin al-Razi> juga
mengemukakan lebih dari jumlah yang disebutkan dalam riwayat-riwayat itu.
Karena itu ia berdalih bahwa boleh jadi yang dimaksud Nabi Muhammad saw.
dengan angka 73 adalah kelompok-kelompok besar, sehingga tidak termasuk
kelompok-kelompok kecil yang muncul kemudian, atau bahwa Nabi saw.
bermaksud menyatakan bahwa jumlah tersebut adalah jumlah minimal.43
42Lihat, Muhammad ‘Imarah, Taya>ra>t al-Fikr al-Isla>mi (Kairo: Dar al-Syuruq,
1991), h. 354.
43Lihat, Fakhruddin al-Razi,I’tiqadat Firaq al-Muslimi>n wa Musyrki>n (Kairo: t.p.,
1938), h. 74-75.
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Sehubungan dengan hal tersebut, Abdul Halim Mahmud menyatakan
bahwa hadis-hadis yang berbicara tentang pengelompokkan umat Nabi
Muhammad saw. itu, tidak diriwayatkan oleh Imam Bukhari dan Muslim yang
diakui ketelitian mereka dalam periwayatan hadis, di sisi lain ditemukan hadis
yang dikemukakan oleh Imam al-Sya’rani, sebagai berikut:
ُق  َتْفَرتِ ْبِعْنيَ ِفْرقَةً َس ٍف َوَس ََىل نَیِّ َدةٌ . مِيت  ِ َوا 44.ُلكهَا ِىف الَْجنِة اال
Artinya:
Umatku akan terpecah menjadi lebih dari tujuh puluh golongan, semuanya
masuk dalam surga kecuali satu.
Hadis ini diriwayatkan oleh Ibnu al-Najjar, dan dinilai sahih oleh pakar
hadis, al-Hakim. Dalam riwayat Imam al-Dailami, teks hadis tersebut adalah:
اَْلھَالُِك ِمْنھَا َواِحَدةٌ  45(Yang binasa dari kelompok-kelompok itu hanya satu). Sedang
dalam Ha>misy (catatan pinggir)  kitab al-Mizan (karya Imam al-Sya’ra>ni
(w.973 H/1565 M) tercantum riwayat melalui sahabat Nabi saw., Anas bin Malik
ra., bahwa Nabi bersabda:
46.ةُ قَ دِ َ الزالاةِ نجلَ اْ ا ِىف هَُلكةً قَ رْ فِ ْنيَ عِ بْ َس وَ عٍ ضْ بِ َىل َ ِيت مُق َرتِ فْ تَ 
Artinya:
Umaku akan terpecah belah menjadi tujuh puluh sekian kelompok,
semuanya di surga kecuali al-Zana>diqah.
44Lihat, Isma>’il bin Muhammad bin  ‘Abd al-Ha>di> al-Jarra>hi> al-‘Ajlu>ni>
alSya>fi>’i, Kasyfu al-Khifa> wa Muzilu al-Ilba>s ‘Ammasytahira min al-Hadis\ ‘Ala Alsinah al-
Nas, Juz I (Beirut: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiah, 1418 H/1997 M), h. 136.
45Lihat, Isma>’il bin Muhammad bin  ‘Abd al-Ha>di> al-Jarra>hi> al-‘Ajlu>ni>
alSya>fi>’i, Kasyfu al-Khifa> wa Muzilu al-Ilba>s ‘Ammasytahira min al-Hadis\ ‘Ala Alsinah al-
Nas, Juz I, h. 136.
46Lihat, Abdul Halim  Mahmud, al-Tafki>r al-Falsafi> fi al-Isla>m (Beirut: Da>r al-
Kita>b al-Lubna>ni>, 1982), h. 100-101. Lihat, Abu al-‘Aun Muhammad bin Ahmad bin
Sa>lim al-Safa>rani> al-H{anbali>, Lawa>mi’ al-Anwa>r al-Bahyati> wa Sawa>ti’ al-Asra>r
al-As\ariyyah li Syarh} al-Darh al-Mad}iyyah fi al-‘Aqi>dah al-Firqah, Juz I (Cet. III: Damsyiq:
Muassasah al-Kha>fiqaini wa Maktabatuh, 1982), h, 393.
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Kata Zana>diqah adalah bentuk jamak dari kata zindi>q, menurut kamus
al-Mu’jam al-Wasi>t} pada mulanya menunjuk kepada  siapa yang percaya
tentang keabadian alam, lalu digunakan secara umum menunjuk penganut agama
Zardasytisy, Ma>’nawiyah, dan semacamnya yang mengakui adanya dua tuhan.
Lalu makna ini pun berkembang sehingga digunakan menunjuk kepada siapa pun
yang meragukan ajaran agama, sesat, atau tidak mengakui wujud Tuhan.47
Dalam konteks ini, Muhammad Abduh (1849 H/1905 M) menyatakan
bahwa umat Nabi Muhammad saw. telah berkelompok-kelompok. Namun
demikian, tidak menjadi masalah apakah jumlahnya sudah mencapai 73 kelompok
atau belum, juga tidak diragukan bahwa yang selamat di antara mereka hanya satu
kelompok, yakni yang sesuai dengan ajaran Nabi Muhammad saw. dan sahabat-
sahabat beliau. Tetapi untuk menetukan siapa yang satu itu tidaklah mudah.
Seseorang bisa saja mengatakan bahwa kelompok yang satu itu sudah pernah ada,
tetapi kini telah punah, sehingga semua kelompok yang ada sekarang tidak akan
selamat. Bisa juga dikatakan bahwa kelompok-kelompok itu belum mencapai 73
kelompok karena yang ada sekarang, walau banyak, dapat digabung dalam
beberapa kelompok, dan bisa juga dikatakan bahwa yang satu yang selamat itu
belum lagi hadir hingga kini. Bisa juga semua yang ada hingga kini selamat,
karena walaupun kelihatannya mereka berkelompok-kelompok, tetapi pada
hakikatnya mereka semua sama, yaitu menganut prinsip-prinsip dasar yang
diajarkan oleh Nabi Muhammad saw., seperti keesaan Allah swt., kenabian, dan
keniscayaan Hari Kemuadian. Apa yang mereka perselisihkan adalah berkaitan
dengan hal-hal yang tidak jelas dan tidak pasti informasinya. Seandainya jelas dan
47Lihat Ibrahim Anis dkk., al-Mu’jam al-Wasi>t}, juz 1 (Cet. II; Turki>: al-Maktabah al-
‘Ilmiah, 1392 H/1972 M), h. 403.
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pasti, tentu mereka tidak akan berselisih karena semua mempercayai keesaan
Allah swt. dan kenabian Muhammad saw.48
Karena itu, Syaekh Muhammad Abdul Az}im al-Zarqa>ni> mengecam
kesalahan kelompok-kelompok yang saling memaki dan menuduh, kemudian
menyatakan bahwa al-Qur’an dan sunnah dan ajaran Islam, lebih luas daripada
mazhab dan pendapat-pendapat mereka, dan bahwa mazhab dan pendapat-
pendapat mereka itu jauh lebih sempit daripada al-Qur’an, sunnah, dan ajaran
Islam. Ajaran Islam sebenarnya sangat luwes dan penuh toleransi ditemukan
tempat yang luas bagi kebebasan berpendapat dan perbedaan pandangan, selama
semua berpegang teguh dengan al-Qur’an.49
Sebelum ini, Imam al-Ghazali, menulis:
ِ وَ  َ ا َ نْ ي غِ َْ  ي ی َ اِ دَ َ ا وَ مَ ْريِ فِ كْ التنَ مِ ازُ ِرتَ ْ ْالاَ : هِ یْ لَ الُ ّصِ حَ مُ الْ لَ یْ مِ ی نافَ ًال ْ ِ سَ هِ یْ ل
َ َ ِ سْ ا ِّ ةَ ا لُ وْ سُ رَ دٌ محمُ هللاُ الاَ اَال : لِ وْ قَ بِ ْنيَ ِ ْرصِ مُ الْ َِ ْ قِ الْ َيل اْنيَ لِّ َص مُ الْ نَ مِ الِ وَ مْ اْ وَ اءِ مَ ا
ِملٍ ْس مُ مِ دَ نْ مِ ةٍ مَ جَ حْ مَ ِك فْ سَ ِيف اطَ خَ الْ نَ مِ نُ وَ هْ اةِ یَ حَ الْ ِيف رٍ فِ اكَ ِف لْ كِ رْ َ ِيف طَ خَ الْ وَ ًٔ طَ خَ هللاِ 
لُ وْ سُ رَ دٌ محَ مُ هللاُ الاَ اا َال وْ لُ وْ قُ یَ يتحَ اَس النلَ اتِ قَ نْ ُت رْ مِ : ملَ سَ وَ هِ یْ لََ  هللاُ يلصَ الَ قَ دْ قَ وَ 
50.اهَقِّ ِحبَ الامْ هُالَ وَ مْ وَ مهُْ اءَ مَ دِ ّينِ مِ اوْ مُ َص عَ دْ قَ ا فَ هَ وْ الُ ا قَ ذَ افَ هللاِ 
Artinya:
Sesuatu yang seharusnya dijadikan kecendrungan oleh para penuntut
(ilmu/kebenaran) adalah menghindari pengkafiran (orang lain) selama dia
menemukan jalan untuk itu, karena membenarkan penumpahan darah
seorang Muslim dan perampasan harta benda mereka yang shalat
mengarah ke kiblat, yang menegaskan bahwa  “Tiada Tuhan selain Allah
dan Muhammad adalah Rasul Allah -membenarkan hal itu- adalah satu
kesalahan, sedang kesalahan membiarkan seribu kafir dalam kehidupan ini
lebih ringan daripada kesalahan dalam menumpahkan darah seorang
Muslim, Rasulullah saw. telah bersabda “Aku diperintahkan memerangi
48Lihat Muh}ammad  Rasyid Rid}a, Tafsi>r al-Mana>r, juz 8 (Mesir: Da>r al-Mana>r,
1367), h. 188.
49Muh}ammad Abdul Az}im al-Zarqa>ni, Mana>hil al-Irfa>n fi ‘Ulu>m al-Qur’an al-
Halaby, Juz III (Cet. III; Mesir: al-Halaby; t. th.), h.35.
50A-Ghazali, al-Iqtis}a>d fi> al-Itiqa>d (Kairo:al-Mahmudi>ah al-Tijari>ah, t.th. ), h.
143.
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manusia51 sampai mereka mengucapkan la> ila>ha Illa Alla>h
Muh}ammad Rasulullu>h, maka bila mereka telah mengucapkannya,
maka terpeliharalah dariku darah (nyawa) dan harta benda mereka kecuali
berdasar haknya (alasan yang dibenarkan agama).
Namun demikian, keterangan tersebut bukan berarti membenarkan semua
pendapat atau penafsiran yang mengatasnamakan Islam atau al-Qur’an. Para
ulama dan ilmuwan mengenal kaidah-kaidah yang telah mapan dan diakui
bersama menyangkut setiap disiplin ilmu. Selama pendapat tersebut tidak
menyimpang dari kaidah-kaidah yang telah disepakati, walaupun tidak sesuai
dengan pendapat yang dianut oleh mayoritas, maka itu dapat ditoleransi. Adapun
yang jelas menyimpang, maka ia harus ditolak dan dibuktikan kesalahannya agar
kembali pada kebenaran.
Berdasarkan riwayat-riwayat hadis mengenai firqah-firqah (kelompok-
kelompok) dalam Islam pada garis besarnya dapat dibagi dua, yaitu pada riwayat
yang pertama menjelaskan bahwa umat Nabi Muhammad saw. terbagi 73
kelompok, hanya satu yang selamat, sementara riwayat yang kedua menyebutkan
bahwa umat Nabi Muhammad saw. terbagi kepada 70 kelompok lebih, semuanya
masuk surga kecuali satu, yaitu Zanadiqah (orang-orang yang tidak mengakui
wujud Allah). Dengan demikian dapat disimpulkan bahwa yang dimaksud selamat
dalam hadis tersebut adalah semua kelompok yang tetap menganut prinsip-prinsip
dasar yang diajarkan oleh Rasulullah saw., seperti keesaan Allah, kenabian, dan
keniscayaan Hari Kemuadian.
3. Ahlussunnah Wal-Jama’ah dalam pemikiran Kalam
Sejarah telah mencatat bahwa selain kodivikasi dalam bidang fikih dan
hadis, konsulidasi kaum sunni juga terjadi dalam bidang pemikiran teologis.
Meskipun pada saat itu kesibukan pada bidang ilmu kalam hanya para kaum
51Yakni Penduduk Mekkah, karena Mekkah adalah kota suci dan tidak dibenarkan
seorang musyrik bermukim di sana. Dengan demikian, perintaah ini tidak berlaku terhadap
musyrik yang berada di luar kota Mekkah.
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Mu’tazilah, namun lama kelamaan golongan sunni pun mengambil bahagian.
Karena hal itu merupakan keperluan mereka terhadap pemikiran sistematis dan
rasional mengenai pokok-pokok paham keagamaan. Mereka ikut juga
berpartisipasi dengan golongan lain dalam ilmu kalam, dan pemikiran filsafat.
Konsulidasi kaum Sunni dalam bidang teologi diwakili oleh karya-karya
intelektual besar Islam yaitu Abu al-Hasan ‘Ali bin Ismail al- al-Asy’ari (260-324
H/ 873-935 M) sebagai mengikuti mazhab Syafi’iah dan Abu Mansur Muhammad
bin Mahmud al-Maturidi (w. 333 H) sebagai pengikut mazhab Hanafiah dalam
bidang fiqih. Abu al-Hasan al-Asy’ari pada mulanya berpaham Mu’tazilah, tetapi
karena ia kecewa dan berbeda pendapat dengan Mu’tazilah, maka pada sekitar
umur tahun 40 ia meninggalkan aliran Mu’tazilah, lalu memeluk aliran yang
dianut oleh mayoritas umat Islam yaitu paham Ahlussunnah Wal-Jama’ah.
Konsulidasi bidang teologi yang dilakukan oleh kaum Sunni itu, maka
Ahlussunnah Wal-Jama’ah sudah menjadi istilah dalam pemikiran kalam yang
disandarkan kepada pemikiran kedua tokoh besar teologi, yaitu Abu Hasan al-
Asy’ari dan Maturidi.
Meskipun dalam perkembangan selanjutnya, paham Ahlussunnah Wal-
Jama’ah yang dikenal sekarang banyak diwarnai oleh pemikiran-pemikiran kaum
al-Asy’ari dibanding pemikiran-pemikiran al-Maturidi>ah. Hal ini disebabkan
antara lain karena karya-karya tokoh-tokoh al-Asy’ari>ah banyak terpublikasikan
di kalangan masyarakat Islam, baik karya Abu Hasan al-Asy’ari sendiri maupun
tokoh lainnya, seperti al-Ghaza>li>, sementara karya-karya tokoh al-Maturidi>ah
sangat langka terutama karya Abu Mansur sendiri masih banyak dalam bentuk
manuskrip, kecuali karya-karya al-Bazdawi yang ada beredar, itupun sangat
terbatas jangkauannya. Namun kalau dilihat dari segi pemahaman mazhab fiqh
yag dianut oleh kedua aliran yang diwakili kaum Sunni tersebut, tampaknya dunia
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kaum Sunni lebih banyak menganut paham mazbah Hanafi>ah. Golongan Sunni
atau Ahlussunnah Wal-Jama’ah adalah golongan yang senantiasa mengamalkan
sunnah Rasulullah saw. dan mengikuti jejak para sahabat dan tabi’in.52 Atau
golongan yang berpegang pada sunnah dan merupakan mayoritas sebagai lawan
bagi golongan Mu’tazilah yang bersifat minoritas dan tidak kuat berpegang
kepada sunnah.
Dengan demikian, al-Sunnah dalam term tersebut berarti hadis Nabi saw.
Sebagai disebutkan oleh Ahmad Amin. Kaum Ahlussunnah Wal-Jama’ah
berbeda dengan kaum Mu’tazilah, mereka percaya dan menerima hadis-hadis
sahih tanpa memilih dan tanpa interpretasi.53 Sementara kata al-Jama’ah secara
etimologis ialah orang-orang yang memelihara kebersamaan dan kolektiftas dalam
mecapai suatu tujuan, kebalikan dari kata firqah, yaitu orang-orang yang bercerai-
berai dan memisahkan diri dari golongannya. Sedangkan secara terminologis, kata
al-jama’ah ialah mayoritas kaum Muslimin (al-sawad al-a’zam), dengan artian
bahwa Ahlussunnah Wal-Jama’ah adalah aliran yang diikuti oleh mayoritas kaum
Muslimin, sebagaimana ditegaskan oleh ‘Abdullah al-Harari berikut ini,
ْرُ وْ هُ ُمجْ مهُْ ةِ نالسلَ هْ نملَْ عْ یُ لِ  َ َ الصمهُْ وَ ةِ یدِ محَ مُ الْ ةِ ما يْ اَ دِ قِ تَ عْ مُ الْ ِيف مْ هُعَ بِ تَ نْ مَ وَ ةُ اب
ْادُ وَ السمهُْ ةُ َ امَ جَ الْ وَ ... دِ قاَ تِ عْ الِ اْ لِ وْ ُص ِيف  54.مُ ظَ عْ ا
Artinya:
Hendaklah diketahui bahwa Ahlussunnah adalah mayoritas umat
Muhammad saw. Mereka adalah para sahabat dan golongan yang engikuti
mereka dalam prinsip-prinsip akidah... Sedangkan al-Jama’ahadalah
mayoritas terbesar kaum Muslimin.
52Lihat Muhammad al-Sala>m, al-Kawa>syif al-Ilahiyyah ‘an Mani> al-Was}it}iyah,
t.tp; Syirkah al-Rajih, 1981, h. 52. Lihat juga Ahmad Amin, Zhuhr al-Islam, IV, h. 96.
53Harun Nasution, Teologi Islam Aliran-Aliran Sejarah Analisa Perbandingan
(Indonesia: UI-Press, 2013),h. 63-64.
54Syaikh ‘Abdullah al-Harari, Izhar al’Aqidah al-Sunni>yah bi-Syarh al-‘Aqidah al-
T{ahawi>yah (Bairut: Dar al-Masyari’, 1997), h. 14-15.
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Istilah Ahlussunnah Wal-Jama’ah sebagai aliran dalam ilmu kalam,
dibakukan pemakaiannya setelah lahirnya aliran al-Asy’ari> dan Maturidi>.
Paham kedua aliran ini disatukan menjadi paham kaum Ahlussunnah Wal-
Jama’ah. Kedua aliran ini sama-sama menentang ajaran-ajaran Mu’tazilah. Dalam
konteks ini, Tasy Kubra> Za>dah mengatakan bahwa aliran Ahlussunnah Wal-
Jama’ah muncul (z}aharah) atas keberanian dan usaha Abu> al-Hasan ‘Ali bin
Isma>’il al-Asy’ari> di sekitar tahun 300 H., dan menjadi pengikut Mu’tazilah
selama 40 tahun.55 Setelah keluar dari Mu’tazilah, Abu Hasan al-Asy’ari
membentuk aliran teologi yang kemudian dikenal dengan namanya sendiri, yaitu
aliran al-Asy’ari.
Sebenarnya sebelum lahirnya aliran al-Asy’ari>, kata-kata sunnah dan
Jama’ah telah dijumpai di dalam tulisan-tulisan Arab. Umpamanya dalam surat
al-Ma’mu>n kepada Gubernurnya, Isha>q bin Ibra>him yang ditulis pada tahun
218 H, yaitu sebelum lahir al-Asy’ari>, tecantum kata-kata wa nasab anfusahum
ila> al-sunnah (mereka mempertalikan dirinya dengan sunnah) dan kata Ahl al-
Sunnah (ahli kebenaran, agama dan jama>’ah).56Bahkan istilah Ahl al-Sunnah
sudah menjadi populer di masa sahabat. Hal ini dapat diketahui ketika sahabat
Nabi yang bernama Abdullah bin Abbas menafsirkan ayat al-Qur’an dalam QS
Ali ‘Imran/3: 106.
        ...
Terjemahnya:
106. Pada hari yang di waktu itu ada muka yang putih berseri, dan ada
pula muka yang hitam muram....57
55Lihat Mustafa ‘Abd al-Raziq, Tamhid li Tarikh al-Falsafah al-Islami>yah (Kairo:
t.p.,1959), h. 289.
56Lihat al-T{abari, Tarikh al-T{abari, jilid VIII (Kairo:Dar> al-Ma’a>rif, 1963), h.  639.
57Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 93.
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Menurut Abdullah bin Abbas, yang dimaksud “muka yang putih berseri-
seri” adalah Ahlu Sunnah, sedangkan yang wajahnya hitam muram adalah Ahlu
bid’ah yang sesat.58
Terlepas dari adanya istilah Sunnah dan Jama’ah sebelum lahirnya Abu
Hasan al-Asy’ari> namun jelas tercatat dalam sejarah bahwa yang dimaksud
dengan Ahlussunnah Wal-Jama’ah dalam teologi Islam adalah kaum al-
Asy’ari>ah dan kaum Maturidi>ah.
Selain itu, kaum salaf dari golongan Hanabilah juga termasuk golongan
Ahlussunnah, sebab Imam Ahmad bin Hanbal (164-241 H/780-855 M)
merupakan salah seorang tokoh besar dalam Ahlussunnah, sedangkan kaum
Wahabi>ah adalah penerus paham salaf maka mereka juga termsuk yang
dikembangkan oleh Ibnu Taimiyah (661-729 H) pada abad ketiga belas Hijriyah
di Syiriah, lalu kemudian dipublikasikan dan dipaksakan oleh kaum Wahabi>ah di
Saudi Arabia pada tahun XIX M, dan sampai sekarang masih merupakan mazhab
resmi Negara Saudi dan Qathar.
F. Kerangka Pikir
Al-Qur’an dan hadis Nabi Muhammad saw merupakan pedoman pokok
bagi umat Islam dari segala aktivitas dalam kehidupan di dunia ini, baik
menyangkut masalah keduniaan maupun keakhiratan sebagai pedoman pokok
maka segala aktifitas yang dilakukan umat Islam harus berpedoman kepada kedua
sumber tersebut. Al-Qur'an sebagai pedoman pertama dan utama tidak merinci
secara detail semua persoalan yang dihadapi oleh umat Islam dalam
kehidupannya, sehingga dengan demikian, maka dibutuhkan penjelasan dari hadis
Nabi Muhammad saw, dan bahkan ada persoalan yang dihadapi umat Islam
58Lihat al-Lalaka’i, Syarah Usul I’tiqad Ahl al-Sunnah, vol I, h. 72.
33
membutuhkan penjelasan dari para imam mujtahid atau ulama yang berkompoten
dalam bidang tersebut.
Salah satu masalah yang seringkali muncul di tengah masyarakat adalah
persoalan Ahlussunnah al-Jama’ah yang disebutkan dalam hadis Rasulullah
sebagai firqah (kelompok) yang selamat, dan masuk surga. Karena itu, maka
masing-masing kelompok mengklaim bahwa merekalah sesungguhnya
Ahlussunnah Wal-Jama’ah, yang dijamin selamat menurut hadis Nabi
Muhammad saw, sedang kelompok yang lain semuanya sesat dan masuk neraka.
Sementara kelompok yang lain juga berpendapat bahwa merekelah yang paling
pantas disebut Ahlussunnah Wal-Jama’ah yang dijamin selamat. Dalam dalam
hadis tersebut, Rasulullah saw. tidak memberi penjelasan secara terperinci siapa
yang dimaksud golongan Ahlussunnah Wal-Jama’ah yang bakal selamat dan dan
masuk surga itu. Apalagi ada hadis yang menyebutkan bahwa semua kelompok
umat Nabi Muhammad saw. yang lebih dari tujuh puluh kelompok masuk surga
kecuali satu, yaitu kelompok Zindiq (ateis/yang mengingkari wujud Allah). Oleh
karena itu, masalah ini perlu diteliti secara holistic dalam perspektif pemikiran
kalam.
Untuk memudahkan melakukan penelitian, peneliti menyusun sebuah
karangka pikir sebagai dasar dalam penelitian. Karena itu peneliti lebih dahulu
melakukan penelaahan terhadap beberapa karya tulis untuk menemukan teori-teori
yang dipakai dalam memecahkan masalah-masalah penelitian seperti yang telah
dijelaskan pada kajian terdahulu dan karangka teoritis.
Penyusunan karangka pikir ini dimaksudkan untuk menggambarkan alur
logika berpikir yang digunakan memecahkan masalah-masalah yang telah
dirumuskan dalam penelitian ini. Logika berpikir yang dimaksud adalah
mengkorelasikan variable-variabel yang terdapat dalam teori yang berkaitan
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dengan Ahlussunnah Wal-Jama’ah yang telah dikemukakan oleh para ulama,
selanjutnya dikaji secara cermat dengan analisa perbandingan antara pemikiran
kalam Abu Hasan al-Asy’ari dan Ibnu Taimiyah, dengan pendekatan teologis.


































































Penelitian ini bercorak library murni, karena semua sumber data berasal
dari bahan-bahan tertulis yang berkaitan dengan topik yang dibahas. Karena studi
ini menyangkut pemikiran kalam Ahlussunnah Wal-Jama’ah sebagai studi
perbandingan antara pemikiran kalam Abu Hasan al-Asy’ari dan Ibnu Taimiyah,
maka sumber pertama dan utama adalah buku-buku yang ditulis oleh kedua tokoh
ini sebagai data primer seperti:
a. Abu al-H{asan Ibn Isma>i>l al-Asy’ari>. Maqa>la>t al-Isla>miyyah, Kairo:
al-Nahd}ah al-Mis}ri>yah, 1950.
b. Abu al-H{asan Ibn Isma>i>l al-Asy’ari. Usul Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah
al-Musamma>t bi-Risalah Ahl al-S\agri, tahqiq al-Sayyid al-Jali>nd, Azhar:
al-Maktabah al-Azhariyah li Turas, t.th.
c. Abu al-H{asan Ibn Isma>i>l al-Asy’ari>. Al-Iba>nah ‘An Us}ul al-
Diya>nah, Cet. I; Bairut: Da>r Ibn Zaiku>n, t,th.
d. Abu al-H{asan Ibn Isma>i>lal-Asy’ari>. Kitab al-Luma’. (ed) Richard J.
McCarthy. Beyroth: Imprimerie Catholique, 1952.
e. Ibn Taimiyyah. Al-Aqi>dah al-Wasit}iyah, di Syarah oleh Muhammad Shaleh
al-Us}mani, Cet. VI; Jeddah: Da>r Ibn al-Jauziah, 1421 H.
f. Ibnu Taimiyyah, Majmu’ Fata>wa, Riya>d}: Da>r ‘Ala>m al-Kutub li al-
T{aba>’ah wa al-Nasyr wa al-Tauzi>’, 1412H/ 1991 M.
g. Ibnu Taimiyah, Naqd al-Mantiq, Kairo: Maktabah al-Sunnah al-
Muhammadiyah, 1951.
Sedang data sekunder adalah keterangan-keterangan dari sumber dan
karya tulis lainnya yang ada relevansinya dengan materi pembahasan.
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2. Pendekatan penelitian
Untuk memahami Ahlussunnah Wal-Jama’ah secara utuh, maka penelitian
ini menggunakan beberapa pendekatan yang dipandang relevan dalam menjawab
rumusan masalah disertasi ini, yaitu:
a. Pendekatan historis
Pendekatan ini dipergunakan karena Ahlussunnah Wal-Jama’ah telah
melahirkan konsep dan pandangan serta doktrin-doktrin yang secara teoritis
bersentuhan dengan perjalanan sejarah umat Islam, sejak Nabi Muhammad saw.
sampai sekarang. Meskipun akar-akarnya tetap terkait kuat dengan akidah Tauhid,
dan prinsip-prinsip keimanan yang abadi, tetapi wujud formulasi konseptualnya
bisa berbeda.
b. Pendekatan kultural
Pendekatan ini dipergunakan karena muncul dan berkembangnya ilmu
kalam sebagai disiplin keilmuan Islam yang berkonsentrasi pada msalah-masalah
akidah dengan menggunakan dalil-dalil aqliyah (argumen rasional) tidak lepas
dari faktor internal Islam maupun eksternal (terjadinya akulturasi atau persentuhan
antar budaya), seperti perluasan disiplin keilmuan Islam, ada Ilmu Tafsir, Ilmu
fiqih, Ilmu Hadis dan lain sebagainya, disamping itu berkembang pula ilmu
Filsafat, Kedokteran, Ilmu Alam, Matematika, dan Kimia. Secara akumulatif
semua ilmu-ilmu tersebut memperluas cakrawala pemikiran umat Islam. Dalam
konteks ini, Abu Hasan al-Asy’ari dan Ibnu Taimiyah dalam pemikiran kalamnya
tidak bisa lepas dari pengaruh kultur tersebut.
c. Pendekatan doktrinal
Pendekatan doktrinal dipergunakan dalam penelitian ini karena
Ahlussunnah Wal-Jama’ah dalam perjalanan sejarahnya tidak bisa lepas dari
dimensi ke Islaman lainnya, seperti dimensi Syari’ah/Fiqhiyah, Tasawuf.
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Meskipun pada mulanya Ahlusunnah Wal-Jama’ah menjadi identitas kelompok
dalam dimensi akidah Islam sebagai dasar fundamental agama Islam.
Pemikiran kalam Abu Hasan al-Asy’ari dan Ibnu Taimiyah, sebagai fokus
penelitan ini tentu relevan dengan pendekatan doktrinal untuk mengetahui diktrin-
doktrin akidah kedua tokoh ini secara benar dan utuh.
d. Pendekatan Hermeneutika
Hermeneutika dalam bahasa  Greec (Yunani) merupakan satu kata yang
mengarah kepada seni/teknik menetapkan makna. Hermeneutika adalah alat-alat
yang digunakan terhadap teks dalam menganalisis dan memahami maksudnya
serta menampakkan nilai yang dikandungnya. Karena itu, hermeneutika adalah
cara kerja yang harus ditempuh oleh siapa pun yang hendak memahami suatu
teks, baik yang terlihat nyata dari teksnya, maupun yang kabur, bahkan yang
tersembunyi akibat perjalanan sejarah, atau pengaruh ideologi atau kepercayaan.59
Menurut Gerhard Ebeling tugas utama hermeneutika modern ada tiga,
yaitu: Pertama, mengungkap sesuatu yang tadinya masih berada dalam pikiran
(konsep) melalui kata-kata sebagai medium penyampaian. Kedua, menjelaskan
secara rasional sesuatu yang sebelumnya masih samar-samar, sehingga maksud
dan maknanya dapat dimengerti. Ketiga, menerjemahkan suatu bahasa asing ke
dalam bahasa lain yang lebih dikuasai.60
Dengan demikian, penggunaan hermeneutika dalam penelitian ini
dimaksudkan untuk mengungkap dan menjelaskan pemikiran kalam Abu Hasan
al-Asy’ari dan Ibnu Taimiyah melalui karya-karya tulisnya sebagai bahan primer,
59Komaruddin Hidayat, Memahami Bahasa Agama: Sebuah Kajian Hermeneutika
(Jakarta: Paramadina, 1996), h. 126.
60Lihat Mardan, Al-Qur’an Sebuah Pengantara (Jakarta: Mazhab Ciputat, 2010), h. 394-
395.
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sementara bahan sekundernya adalah karya orang lain yang membahas pemikiran
kalam al-Asy’ari dan Ibnu Taimiyah.
3. Analisis Data
Data penelitian library research ini bersifat kualitatif, maka data tersebut
dianalisis secara kualitatif, yaitu data yang terkumpul berbentuk kata-kata dan
memberi penekanan pada makna yang berfokus pada penelaahan teks-teks tertulis
yang berhubungan dengan masalah penelitian.61
Oleh karena obyek penelitian ini menyangkut akidah Ahlussunnah Wal-
Jama’ah hasil rumusan pemikiran kalam Abu Hasan al-Asy’ari dan Ibnu Taimiyah
yang datanya tergolong kualititaf, maka data tersebut dianalisis dengan
menggunakan teknik analisa isi (content analysis).62 Teknik ini digunakan untuk
memperoleh keterangan dari isi yang disampaikan dalam bentuk pernyataan yang
terdokumentasi. Teknik ini juga dapat dipakai untuk menganalisis semua bentuk
komunikasi, seperti kitab suci al-Qur'an, hadis Nabi saw., dan buku-buku lainnya.
Teknik ini digunakan untuk memahami secara tepat dan benar kandungan kitab-
kitab yang ditulis oleh Abu Hasan al-Asy’ari dan Ibnu Taimiyah.
Selain teknik analisis data yang berlaku secara umum, analisis data pada
penelitian ilmu-ilmu Ushuluddin juga bersifat analitis filosofis dan analitis kritis.
Analisis filosofis dimaksudkan untuk menguraikan data-data bukan hanya
terhadap eksistensi data itu sendiri, melainkan lebih dalam dari itu. Misalnya,
peneliti bertanya: Mengapa data-data itu demikian,? apa artinya,? Mengapa itu
timbul,? apa tujuannya,? dan pertanyaan-pertanyaan lain yang relevan dengan
61Sudarwan Damin, Menjadi Peneliti Kualitatif, (Cet. I; Bandung: CV Pustaka Setia,
2002), h. 51.
62Analisi isi (content analysis), yaitu pada dasarnya sebagai suati metode untuk
mempelajari dan meganalisis komunikasi secara sistematik dan obyek terhadap pesan yang
tampak. Lihat Bernard Berelson, Content Analysis in Communication Rsearch, (Cet. I New York:
Hafner Press, 1952), h. 18.
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obyek yang diteliti, menyangkut aspek positif dan negatif dari data yang
terkumpul.
Sedangkan analisis kritis63 dimaksudkan agar sumber dan data yang
ditemukan dapat dipercaya. Sebab percaya saja kepada sumber data yang ada
membawa kepada kesimpulan yang tidak dapat dipertanggungjawabkan.64 Selain
itu diperlukan pula analisis yang tajam mengenai studi perbadingan.
Karena itu, selain metode pustaka dan pendekatan sejarah, dipergunakan
juga metode lain dalam mengungkap implkasi pemikiran kalam Abu Hasan al-
Asy’ari umumnya, khususnya akidah Ahlussunnah Wal-Jama’ah. Setidaknya,
setelah terkumpulnya data dan fakta yang berhubungan dengan pokok
permasalahan yang dikaji, maka data tersebut dikaji dengan menggunakan tehnik
analisis komparatif. Artinya, semua data yang berhasil dikumpulkan oleh peneliti
dianalisis dan diperbandingkan antara satu dengan yang lainnya. Dengan
demikian, diharapkan dapat menghasilkan suatu gambaran yang integral dan utuh.
Menurut Suharsimi Arikunto65metode komparatif adalah metode yang
digunakan untuk menemukan persamaan atau perbedaan tentang benda-benda,
tentang orang, tentang prosedur kerja, tetang ide dan lain sebagainya. Secara
63sikap kritis merupakan tradisi intelektual kesarjanaan Muslim, sebagaimana yang
dikemukakan oleh Franz Rosenthal, sebagai berikut:
Pro penegakan “otoritas” merupakan proses yang berkelanjutan dalam upaya intelektual
manusia, dan tampaknya mutlak diperlukan untuk keberhasilan dan kemajuannya. Pada saat yang
sama adalah perlu untuk “menggulingkan” otoritas-otoritas lama segera setelah otoritas-otoritas
yang baru dan lebih baik. Derajat keberhasilan intelektual yang terdapat dalam perdaban tertentu
oleh kesediaan dan kemampuann untuk mengganti otoritas-otoritas yang tak lagi berguna. Lihat
Franz Rsenthal, The technique and approach of Muslim Scholarship, Roma: Pontificum Institutum
biblicum, 1947.
64Syahrin Harahap, Metodologi Studi dan Penelitian Ilmu-Ilmu Ushuluddin, (Cet. I;
Jakarta: PT Raja Grafindo Persada, 2000), h. 8.
65Suharsimi Arikunto, Prosedur Penelitian; Suatu Pendekatan Praktek (Jakarta : PT
Rineka Cipta, 1998), h. 247-248.
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sederhana, penelitian komparatif berusaha membandingkan dua atau tiga kejadian
dengan bertumpu pada penyebab-penyebabnya.
Langkah berikutnya adalah menuangkan hasil temuan tersebut dengan
menggunakan metode deskriftif-analitis. Dengan  menggunakan metode ini,
diharapkan pengaruh pemikiran kalam Abu Hasan al-Asy’ari dan Ibnu Taimiyah
dalam perkembangan pemikiran Islam dapat ditampilkan secara sistematik dan
obyektif. Selain itu, semua informasi dianalisa sedemikian rupa sehingga
gambaran sejarah yang ditemukan tidak bersifat global dan kaku.
Metode deskriptif adalah metode yang digunakan dalam menggambarkan
atau menguraikan berbagai data/teori yang telah ada. Dalam deskripsi data,
terdapat dua macam proses. Pertama, deskripsi data hanya pada tataran
permukaan luarnya saja. Artinya, seorang peneliti hanya mengemukakan apa yang
tersurat dari teori atau konsep yang ada. Kemudian diikuti dengan analisis dan
sintesis. Kedua, deskripsi data lebih mendalam. Artinya, seorang peneliti berusaha
menemukan hakikat di balik teori yang dikemukakan, selain mengemukakan apa
yang tersurat dari teori dan konsep.66
Jadi dalam penelitian ilmu-ilmu ushuluddin sikap kritis sangat diperlukan,
bahkan sampai pada kritis terhadap teks-teks dan pendapat para ulama serta
tokoh-tokoh terdahulu dalam ilmu-ilmu yang dikembangkan, terutama yang
berkaitan dengan obyek penelitian ini.
G.Tujuan dan Kegunaan
Bertolak dari rumusan masalah yang telah dikemukakan, maka tujuan dan
kegunaan penelitian ini sebagai berikut:
a. Tujuan penelitian
66Mukhtar, Bimbingan Skripsi, Tesis dan Artikel Ilmiah (Jakarta: Gaung Persada Press,
2007), h. 202.
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Penelitian ini menghimpun data dan informasi tentang Hakikat
Ahlussunnah Wal-Jama’ah. Dari data informasi yang dihimpun bertujuan:
1) Untuk mendeskripsikan Hakikat Ahlussunnah Wal-Jama’ah dan sejarah
munculnya dalam pemikiran kalam.
2) Untuk mengkaji dan mengidentifikasi latar belakang tampilnya Abu Hasan
al-Asy’ari dalam pemikiran kalam, akhirnya dikenal sebagai tokoh utama
Ahlussunnah Wal-Jama’ah. Demikian pula Ibnu Taimiyah yang tampil
membela akidah Salaf al-S{aleh, akhirnya dikenal sebagai tokoh utama
aliran Salafiyah.
3) Membandingkan pemikiran kalam Abu Hasan al-Asy’ari dan Ibn
Taimiyah untuk menganalisis latar belakang terjadinya perbedaan,
sehingga dengan demikian dapat meminimalisir perbedaan tersebut,
akhirnya penganut paham Abu Hasan al-Asy’ari dan Ibnu Taimiyah saling
memahami dan hidup damai dalam perbedaan, tidak saling menyalahkan,
atau saling mengkafirkan. Perbedaan yang terjadi merupakan rahmat bagi
umat Islam (اختالف امتي رحمة)
b. Kegunaan Penelitian
Untuk memberikan gambaran yang jelas mengenai kegunaan penelitian
ini, maka peneliti membagi kepada dua hal, yaitu:
1) Kegunaan Ilmiah
Penelitian ini akan menambah wawasan umat Islam dan menjadi
pelengkap karya-karya tentang Ahlussunnah Wal-Jama’ah, khususnya pemikiran
kalam Abu Hasan al-Asy’ari dan Ibnu Taimiyah, sehingga umat Islam dapat
memahami akidah Ahlussunnah Wal-Jama’ah yang dirumuskan oleh kedua tokoh
ini. Penelitian ini juga merupakan tanggung jawab akedemis dalam upaya
memberi penjelasan tentang hakikat Ahlussunnah Wal-Jama’ah.
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2) Kegunaan praktis
Penelitian ini merekonstruksi akar persoalan yang menyebabkan terjadinya
perbedaan pandangan di antara kaum Muslimin tentang persoalan kelompok atau
aliran yang termasuk Ahlussunnah Wal-Jama’ah yang disebut dalam hadis Nabi
saw. sebagai kelompok yang selamat dan masuk surga. Selanjutnya umat Islam
dapat memahami latar belakang terjadinya perbedaan pandangan dan metodologi
Abu Hasan al-Asy’ari dan Ibnu Taimiyah dalam memurnikan akidah Islamiyah.
Karena itu penelitian ini diharapkan menjadi dasar bagi mereka untuk menemukan
titik temu dan tidak saling menyalahkan satu sama lain. Selain itu penelitian ini
berusaha meningkatkan penghayatan dan pemahaman tentang ajaran Ahlussunnah
Wal-Jama’ah hasil rumusan Abu Hasan al-Asy’ari dan Ibnu Taimiyah, sehingga
dengan demikian umat Islam pada umumnya, terutama penganut paham kedua
tokoh tersebut damai dalam perbedaan.
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BAB II
TINJAUAN UMUM TENTANG AHLUSSUNNAH WAL-JAMA’AH
A. Pengertian Ahlussunnah Wal-Jama’ah
Secara kebahasaan istilah Ahlussunnah Wal-Jama’ah terdiri dari tiga suku
kata, yaitu: Pertama, ahl ,(اهل) yang berarti keluarga, pengikut atau
golongan.1Kedua, kata al-sunnah (السنة) secara etimologis berarti al-thariqah2
(cara, jalan, metode dan prilaku), baik jalan dan perilaku tersebut benar atau
keliru. Pengertian ini sejalan dengan pandangan Ibnu Manzur mengartikan al-
sunnah dari segi bahasa dengan “al-Sirah wal-Thari>q” yang berarti peri
kehidupan dan cara atau metode.3Dalam konteks ini, Ibnu al-Athir mengatakan
bahwa kata al-sunnah dan tashrifnya berulangkali disebutkan dalam hadis yang
maksudnya ialah al-tariqah dan al-sirah.4
Berdasarkan uraian di atas dapat disimpulkan bahwa yang dimaksud
dengan sunnah dari segi bahasa adalah cara atau jalan, baik jalan tersebut benar
atau salah, terpuji atau tercela.
Sedangkan menurut istilah, sunnah mempunyai beberapa pengertian sesuai
dengan disiplin ilmu yang melihatnya. Ulama hadis misalnya, mengartikan
sunnah sebagai segala tindak-tanduk Rasulullah saw, baik berupa perkataan,
perbuatan ataupun takrir (pengakuan) beliau, demikian pula sifat-sifat kejadian
1Sa’di Abu Jaib, al-Qamus al-Fiqhi Lughatan wa Istilahan (Damaskus: Dar al-Fikr,
1988), h.29. Bandingkan dengan Ahmad bin Muhammad bin ‘Ali al-Qayyu>mi> al-Muqri>, al-
Mis}ba>h al-Muni>r Mu’jam ‘Arabi>-‘Arabi> (Libanon: Maktabah Libanon, 1990), h. 11.
2 Muhammad bin Mukarram bin Manzhur, Lisa>n al-‘Arab, jilid XII (Mesir: Dar al-
Mis}ri>ah, t.th.), h. 325.
3 Ibnu Manzur, Lisa>n al-‘Arab, jilid XII, h. 325.
4Majid al-Di>n Abu> al-Mubarak Ibn al-Athir, Niha>ya fi> al-Gari>b al-H{adi>s (t, tp:
Isa al-Ba>b al-Hala>bi wa Syurakah, t.th.),h. 409.
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(bentuk tubuhnya), akhlak maupun sejarahnya, baik sebelum kenabian maupun
sesudahnya.5Menurut fuqaha (ulama fiqh) sunnah adalah hal-hal yang berasal dari
Nabi Muhammad saw baik ucapan maupun pekerjaan, tetapi hal itu tidak wajib
dikerjakan.6Sunnah juga diidentikkan dengan segala sesuatu yang ditunjuk oleh
dalil-dalil syar’i, baik al-Qur’an, hadis maupun ijtihad para sahabat, seperti
pengumpulan mushaf dan pembukuan hadis.7
Sunnah juga diidentikkan kepada hal-hal yang berlawanan dengan bid’ah.
Misalnya, dikatakan Si fulan berada pada sunnah, apabila aktivitasnya sesuai
dengan perilaku Rasulullah saw, dan dikatakan si fulan berada pada bid’ah apabila
aktivitasnya bertentangan dengan al-Qur’an dan hadis.8Dalam konteks ini Abdul
Majid Ghouri menambahkan bahwa sesuatu yang tidak disebut dan tidak
dilakukan oleh baginda Rasul saw., dan tidak dilakukan oleh para sahabatnya
setelah baginda Rasul saw. meninggal disebut bid’ah, yaitu sesuatu yang dicipta
oleh manusia berupa perkataan atau perbuatan untuk agama dan syiar-syiarnya
yang tidak ada sumbernya dari Rasulullah saw., dan para sahabatnya.9Pandangan
ini didasarkan pada sabda Rasulullah saw. yang diriwayatkan oleh Imam Bukhari
sebagai berikut:
َ ا ماَ ذَ هَ َ رِ مْ ِىف َث دَ ْ نْ مَ  10درَ وَ هُفَ هُ ْ مِ َس ْ ل
Artinya:
5Muhammad Jamaluddin al-Qasimi, Qawa’>id al-Tah}dis\, h. 64. Muhammad Must}afa
Azami, Dirasa>t fi> al-Hadis\ al-Nabawi> wa Tarikh Tadwi>ni>h (Beirut: al-Maktabah al-
Islami, 1400 H/1980 M), h. 13-14.
6Muhammad Must}afa Azami, Dirasa>t fi> al-Hadis\ al-Nabawi> wa Tarikh
Tadwi>ni>h, h. 14.
7Mustafa al-Siba’i, al-Sunnah wa Makanatuha fi al-Tasyri’ al-Islami, h. 47.
8Al-Syatibi, al-Muwafakat, vol 4, h. 3-4.
9Lhat  Abdul Majid Ghouri, Maba>di> al-Ta’a>mul ma’a al-Sunnah al-Nabawi>yah,
diterjemahkan oleh Zulhilmi bin Muhammad Nor dengan judul Asas-Asas Berinteraksi dengan al-
Sunnah al-Nabawiyah (Cet. I; Malaysia: Penerbit Kuis, 2015), h. 22.
10 Imam Bukhari,Sahih al-Bukhari, h. 20
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Barangsiapa yang menciptakan sesuatu yang baru di dalam urusan kami
(agama) ini sesuatu yang bukan daripadanya, maka ia ditolak.
Hadis yang diriwayatkan oleh Imam Muslim:
11درَ وَ هُفَ َ رُ مْ هِ یْ لََ  َس ْ لَ الً َمعَ لَ َمعِ نْ مَ 
Artinya:
Barangsiapa yang melakukan suatu amal yang tidak didasari oleh urusan
(agama) kami, maka ia ditolak.
Berdasarkan beberapa definisi yang telah dikemukakan di atas dapat
diketahui  bahwa para pakar berbeda dalam memberikan pengertian tentang
sunnah. Perbedaan tersebut disebabkan karena sudut pandang mereka terhadap
Muhammad sebagai Rasul Allah swt. Namun demikian, mereka sependapat
bahwa yang dimaksud dengan sunnah adalah ucapan, perbuatan dan takrir
Rasulullah saw., dan apa yang dilakukan oleh khalifah-khalifahnya.
Dari keterangan di atas dapat simpulkan bahwa Ahlu Sunnah berarti
orang-orang yang secara konsisten mengikuti tradisi Nabi Muhammad saw.,
dalam hal ini adalah teradisi Nabi saw dalam tuntunan lisan maupun amalan
beliau serta sahabat mulia beliau.
1. Sunnah dalam al-Qur’an
Kata sunnah disebut dalam al-Qur’an sebanyak enam belas kali termasuk
sunan (bentuk pluralnya). Al-Qur’an menggunakan kata sunnah dalam beberapa
konteks, secara garis besarnya dapat digolongkan ke dalam dua hal, yaitu yang
berhubungan dengan ketetapan orang-orang yang terdahulu (sunnah al-awwali>n)
dan ketetapan Allah swt. (sunnahtullah). Sunnah yang disebutkan pertama berarti
kejadian yang menimpa mereka, sedangkan sunnah yang disebutkan kedua
11 Imam Muslim, Sahih Muslim, h. 17-18.
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mengandung arti ketentuan Allah swt., cara-cara dan aturan yang berlaku bagi
akhluk-Nya.12
a. Sunnah dalam pengertian pertama, berarti ketetapan Allah swt. terhadap orang-
orang terdahulu, antara lain:
1) QS An-Nisa/4: 26:
              

Terjemahnya:
26. Allah hendak menerangkan (hukum syari'at-Nya) kepadamu, dan
menunjukimu kepada jalan-jalan orang yang sebelum kamu (para Nabi
dan shalihin) dan (hendak) menerima taubatmu. dan Allah Maha
mengetahui lagi Maha Bijaksana.13
Menurut Imam Qurt}ubi, ayat tersebut memberikan petunjuk tentang tata
cara orang-orang saleh sebelum Nabi Muhammad saw.14 Ada yang berpendapat
bahwa memberikan petunjuk dalam ayat tersebut berarti menerangkan jalan-jalan
atau tata cara para Nabi dan orang-orang saleh sebelum Nabi Muhammad saw.15
Menurut Ibnu Katsir, sunan dalam ayat tersebut berarti tata cara yang terpuji dari
orang-orang terdahulu dan mengikuti syariat Allah swt. yang disukai dan
dired}ai.16
12 Isma>il Ibrahim, Mu’jam al-Alfa>z wa al-A’la>m al-Qur’a>ni>yah (Kairo: Da>r al-
Fikr al-Arabi>, t.th), h. 254.
13Departemen Agama RI. Al-Qur’an dan Terjemah ( Bogor: Penertbit Sabiq, t.th.), h. 82.
14Abi Abdillah Muhammad bin Ahmad al-Ansari al-Qurthubiy,al-Jami’ al-Ahkam al-
Qur’an, jilid 3 (Beirut-Libanon: Dar al-Kutub al-Ilmiyah, 1417 H/1996 M), h. 98.
15 Muhammad ‘Ali al-Sabuni,Safwah al-Tafasir, Jilid I (Kairo: Dar al-Sabun, 1399 H), h.
271.
16 ‘Ima>d al-Di>n Abi> al-Fida>  Isma>’il bin Kas\ir, Tafsi>r al-Qur’a>n al-‘Azhi>m
(Kairo: Da>r al-Baya>n al-Hadis\ah, 1423 H/2002 M), h. 160.
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2) QS al-Anfa>l/8: 38.
              
   
Terjemahnya:
38. Katakanlah kepada orang-orang yang kafir itu"Jika mereka berhenti
(dari kekafirannya), niscaya Allah akan mengampuni mereka tentang dosa-
dosa mereka yang sudah lalu; dan jika mereka kembali lagi Sesungguhnya
akan berlaku (kepada mereka) sunnah (Allah terhadap) orang-orang
dahulu ".17
Menurut Ibnu Kas\ir, sunnah pada ayat tersebut berarti aturan Allah swt.
yang sudah diberlakukan terhadap orang-orang terdahulu,18 yaitu kebiasaan Allah
swt. menjatuhkan sanksi kepada orang-orang kafir dahulu, dan semua orang telah
mengetahuinya, mestinya mereka pun telah mengetahuinya.
b. Kata sunnah dalam pengertian yang kedua, ketetapan Allah swt. (sunnatullah),
antara lain disebutkan:
1) Dalam QS. al-Isra’/17: 77.
            
Terjemahnya:
77. (Kami menetapkan yang demikian) sebagai suatu ketetapan terhadap
Rasul-rasul Kami yang Kami utus sebelum kamu dan tidak akan kamu
dapati perobahan bagi ketetapan Kami itu.19
Maksud ayat ini menurut Ibnu Kas\ir adalah ketetapan (aturan) Allah swt.
terhadap orang-orang yang mengingkari Rasul-Rasul-Nya.20 Ayat ini juga
17Departemen Agama RI. Al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 266.
18 ‘Ima>d al-Di>n Abi> al-Fida>  Isma>’il bin Kas\ir, Tafsi>r al-Qur’a>n al-‘Az}i>m,
juz III, h.  316.
19Departemen Agama RI. Al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 436.
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mengandung pengertian bahwa ketetapan Allah swt. tersebut tidak beralih dan
tidak pula berubah.
2) Dalam QS Al-Fath/48:23:
              
Terjemahnya:
23. Sebagai suatu sunnatullah yang telah berlaku sejak dahulu, kamu
sekali-kali tiada akan menemukan perubahan bagi sunnatullah itu.21
Kata ( (سنة هللا sunnatullah adalah kebiasaan-kebiasaan Allah swt. dalam
memperlakukan masyarakat. Hukum-hukum alam pun adalah kebiasaan-
kebiasaan yang dialami manusia. Kebiasaan itu dinyatakan oleh Allah swt.
sebagai sesuatu yang tidak berubah. Karena sifatnya demikian, maka ia dapat
dinamai juga dengan hukum-hukum kemasyarakatan atau ketetapan Allah swt.
terhadap situasi masyarakat.22
Menurut ‘Ali al-Sabu>ni>, maksud ayat ini adalah sunnatullah dan
kebiasaan Allah swt. yang diterapkan kepada umat-umat terdahulu.23
Dari ayat-ayat al-Qur’an tersebut dapat disimpulkan bahwa kata sunnah
sudah dipergunakan dalam al-Qur’an untuk arti tata cara, kebiasaan,  ketetapan,
dan hukum-hukum alam.
2. Sunnah dalam hadis
20 ‘Ima>d al-Di>n Abi> al-Fida>  Isma>’il bin Kas\ir, Tafsi>r al-Qur’a>n al-‘Azhi>m,
juz IV, h. 332.
21Departemen Agama RI. Al-Qur’a>n dan Terjemahnya, h. 513.
22M. Quraish Shihab, Tafsir al-Misbah, Pesan, Kesan dan Keserasian al-Qur’an, vol. 13
(Cet. V; Jakarta: Lentera Hati, 2006), h. 205.
23 Muhammad ‘Ali al-Sabu>ni>,Safwah al-Tafa>si>r, Jilid III, h. 224.
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Kata sunnah juga banyak dijumpai dalam sabda Nabi saw. seperti: Hadis
dari Abi Sa’id al-Khudri -radiyallahu anhu- yang diriwayatkan oleh Imam
Bukhari berikut ini:
ُ َعلَْیِھ َوَسلََّم قَاَل لَتَْتبَُعنَّ َسنََن َمْن َكاَن قَْبلَُكْم َعْن أَبِي َسِعیٍد اْلُخْدِريِّ  َعْن النَّبِيِّ َصلَّى هللاَّ
ِ اْلیَھُوُد ِشْبًرا ِشْبًرا َوِذَراًعا بِِذَراٍع َحتَّى لَوْ  َدَخلُوا ُجْحَر َضبٍّ تَبِْعتُُموھُْم قُْلنَا یَا َرُسوَل هللاَّ
24َوالنََّصاَرى قَاَل فََمنْ 
Artinya:
Dari Abu Sa'id Al Khudzri dari Nabi shallallahu 'alaihi wasallam, beliau
bersabda: "Sungguh, engkau akan mengikuti tradisi orang-orang sebelum
kalian, sehasta demi sehasta, sejengkal demi sejengkal, hingga kalaulah
mereka masuk liang biawak, niscaya kalian mengikuti mereka." Kami
bertanya, "Wahai Rasulullah, Yahudi dan Nasranikah?" Nabi menjawab:
"Siapa lagi kalau bukan mereka ?"
Menurut al-Qad}i Iya>d}, kata sunana pada hadis di atas kalau dibaca
sanana (fatha huruf sin dan nun), maka ia berarti jalan. Seperti kata mereka:
sanan al-T{ari>q, maknanya jalan mereka. Ada juga yang membacanya sununun,
d}ama huruf sin dan nun atau sununun, berbaris fatha huruf sin dan dammah
huruf nun, yaitu bentuk jamak dari kata sunnah yang berarti jalan juga.25
Selanjutnya, kata sunnah juga terdapat dalam hadis yang bersumber dari
Anas bin Malik yang diriwayatkan oleh Imam Bukhari:
ُ َعْنھُ یَقُولُ نََس ْبَن َمالٍِك  ُ َرِضَي هللاَّ َجاَء ثََالثَةُ َرْھٍط إِلَى بُیُوِت أَْزَواِج النَّبِيِّ َصلَّى هللاَّ
ا أُْخبُِروا َكأَنَّھُْم تَ  ُ َعلَْیِھ َوَسلََّم فَلَمَّ قَالُّوھَا فَقَالُوا َوأَْینَ َعلَْیِھ َوَسلََّم یَْسأَلُوَن َعْن ِعبَاَدِة النَّبِيِّ َصلَّى هللاَّ
َر قَاَل أَ  َم ِمْن َذْنبِِھ َوَما تَأَخَّ ُ َعلَْیِھ َوَسلََّم قَْد ُغفَِر لَھُ َما تَقَدَّ ا أَنَا نَْحُن ِمْن النَّبِيِّ َصلَّى هللاَّ َحُدھُْم أَمَّ
24Al-Imam al-Bukhari, Shahih al-Bukhari, jilid 9 (Beirut: Da>r Ihya al-Turas\ al-‘Arabi>,
t.th.), h. 126-127.
25 Muh}ammad Abd al-Hadi al-Mis}ri, Ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah: Ma’alim al-
Intilaqa>t al-Kubra (terj) Baharuddin Ayuddin dengan judul “Mercu-Mercu Kegemilangan Ahl
al-Sunnah wa al-Jama’ah (Kangar Malaysia: Majlis Agama Islam dan Adat Istiadat Melayu
Perlis, 1998), h. 72.
51
ْھَر َوَال أُْفِطُر َوقَاَل آَخُر أَنَ  ا أَْعتَِزُل النَِّساَء فََال فَإِنِّي أَُصلِّي اللَّْیَل أَبًَدا َوقَاَل آَخُر أَنَا أَُصوُم الدَّ
ُ َعلَْیِھ َوَسلََّم إِلَْیِھْم فَقَاَل أَْنتُْم الَِّذیَن قُْلتُْم  ِ َصلَّى هللاَّ ُج أَبًَدا فََجاَء َرُسوُل هللاَّ ِ أَتََزوَّ َكَذا َوَكَذا أََما َوهللاَّ
ِ َوأَْتقَاُكْم لَھُ لَِكنِّي أَُصوُم َوأُفْ  َّ ِ ُج النَِّساَء فََمْن َرِغَب َعْن إِنِّي َألَْخَشاُكْم  ِطُر َوأَُصلِّي َوأَْرقُُد َوأَتََزوَّ
26ُسنَّتِي فَلَْیَس ِمنِّي
Artinya:
Anas bin Malik radliallahu 'anhu berkata; Ada tiga orang mendatangi
rumah isteri-isteri Nabi shallallahu 'alaihi wasallam dan bertanya tentang
ibadah Nabi shallallahu 'alaihi wasallam. Dan setelah diberitakan kepada
mereka, sepertinya mereka merasa hal itu masih sedikit bagi mereka.
Mereka berkata, "Ibadah kita tak ada apa-apanya dibanding Rasulullah
shallallahu 'alaihi wasallam, bukankah beliau sudah diampuni dosa-
dosanya yang telah lalu dan juga yang akan datang?" Salah seorang dari
mereka berkata, "Sungguh, aku akan shalat malam selama-lamanya."
Kemudian yang lain berkata, "Kalau aku, maka sungguh, aku akan
berpuasa Dahr (setahun penuh) dan aku tidak akan berbuka." Dan yang
lain lagi berkata, "Aku akan menjauhi wanita dan tidak akan menikah
selama-lamanya." Kemudian datanglah Rasulullah shallallahu 'alaihi
wasallam kepada mereka seraya bertanya: "Kalian berkata begini dan
begitu. Ada pun aku, demi Allah, adalah orang yang paling takut kepada
Allah di antara kalian, dan juga paling bertakwa. Aku berpuasa dan juga
berbuka, aku shalat dan juga tidur serta menikahi wanita. Barangsiapa
yang benci sunnahku, maka bukanlah dari golonganku".
Menurut Ibnu Hajar, sunnah dalam kedua hadis tersebut berarti tata cara,27
bukan sunnah sebagai lawan wajib.28
Dengan demikian jelaslah bahwa kata sunnah dalam hadis di atas berarti
tata cara atau jalan. Tetapi tidak semua kata sunnah yang terdapat dalam hadis
dapat diartikan dengan tata cara atau jalan, seperti dalam hadis yang
diriwayatkan oleh Imam Muslim berikut ini:
26Al-Imam al-Bukhari, Shahih al-Bukhari, jilid 7, h. 2.
27 Ahmad bin ‘Ali bin Hajar al-‘Atsqalani, Fath al-Bari Syarh Sahih al-Bukhari, juz 13
(Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiah, 1410 H/1989 M), h. 372
28 Muhammad Mustafa Azami, Dira>sa>t fi> al-Hadis\ al-Nabawi> wa Tari>kh
Tadwi>nih, diterjemahkan oleh Ali Mustafa Yaqub dengan judul Hadis Nabi dan Sejarah
Kodipikasinya (Jakarta: Putaka Pirdaus, 2000), h. 18..
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ِر أَْن َغیْ فَقَاَل َمْن َسنَّ ُسنَّةً َحَسنَةً فَُعِمَل بِھَا ِمْن بَْعِدِه َكاَن لَھُ أَْجُرھَا َوِمْثُل أَْجِر َمْن َعِمَل بِھَا ِمْن 
َمْن یُْنتَقََص ِمْن أُُجوِرِھْم َشْيٌء َوَمْن َسنَّ ُسنَّةً َسیِّئَةً ُعِمَل بِھَا ِمْن بَْعِدِه َكاَن َعلَْیِھ ِوْزُرھَا َوِوْزرُ 
29َعِمَل بِھَا َوَال یُْنقُِص َذلَِك ِمْن أَْوَزاِرِھْم َشْیئًا
Artinya:
Maka beliau pun bersabda: "Barangsiapa yang memulai kebiasaan yang
baik dalam Islam, lalu kebiasaan itu pun diamalkan setelahnya, maka
baginya adalah pahala dan pahala seperti pahala mereka yang
mengerjakannya tanpa mengurangi dari pahala mereka sedikit pun.
Sedangkan, siapa yang memulai kebiasaan yang buruk dalam Islam, lalu
kebiasaan itu pun diamalkan setelahnya, maka dosanya akan dibebankan
ke atasnya, dan baginya dosa seperti dosa mereka yang melakukannya
tanpa mengurangi sedikit pun dari dosa mereka."
Selanjutnya, kata sunnah juga terdapat dalam hadis yang  diriwayatkan
oleh Imam Bukhari, yaitu :
ِ اْلُمَزنِيِّ قَال ُ َعلَْیِھ َوَسلََّم َصلُّوا قَْبَل اْلَمْغِرِب َرْكَعتَْیِن ثُمَّ َعْن َعْبِد هللاَّ ِ َصلَّى هللاَّ قَاَل َرُسوُل هللاَّ
30ُسنَّةً قَاَل َصلُّوا قَْبَل اْلَمْغِرِب َرْكَعتَْیِن لَِمْن َشاَء َخْشیَةَ أَْن یَتَِّخَذھَا النَّاُس 
Artinya:
Dari Abdullah Al Muzanni dia berkata; Rasulullah shallallahu 'alaihi
wasallam bersabda: "Shalatlah kalian dua raka'at sebelum Maghrib."
Kemudian beliau bersabda: "Shalatlah kalian dua raka'at sebelum Maghrib
bagi yang suka." Beliau khawatir orang-orang menjadikannya sebagai
sunnah (mu'akkadah)."
Kata sunnah yang terdapat dalam hadis riwayat Imam Muslim dan Imam
Bukhari tersebut berarti ibadah atau amal saleh yang disunahkan lawan dari wajib.
Dari hadis-hadis tersebut menunjukkan bahwa Nabi saw. sudah memakai
kata sunnah untuk menunjuk arti harfiyahnya yaitu tata cara. Sedang dalam kitab-
kitab hadis ada beberapa teks yang menyebut kata sunnah yang selalu diartikan
dengan tata cara dan tingkah laku hidup yang menjadi anutan.
29Muslim al-Hajja>j al-Naysaburi, S{ah}i>h} Muslim, Juz II (Surabaya: Thaha Putra,
t.th.), h. 465.
30Al-Imam al-Bukhari, Shahih al-Bukhari, jilid II, h. 74.
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Adapun pengertian al-Sunnah dari segi istilah ialah segala ajaran yang
bersumber dari perkataan, perbuatan dan pengakuan (taqrir) Rasulullah saw.31
Menurut Ibn Rajab al-Hanbali al-sunnah adalah jalan yang ditempuh oleh
nabi saw dan para sahabatnya yang selamat dari syubhat (keserupaan) dan hawa
nafsu.32 Dalam konteks ini, Kiai Hasyim Asy’ari mengatakan:
شرعا اسم للطریقة المرضیة المسلوكة فى الدین سلكھا رسول هللا صلى هللالسنة
علیھ وسلم أوغیره ممن ھو علم فى الدین كالصحابة رضي هللا عنھم لقولھ صلى هللا علیھ 
33علیكم بسنتي وسنة الخلفاء الراشدین من بعدي: وسلم
Artinya:
al-Sunnah menurut istilah syara’ ialah nama bagi jalan dan prilaku yang
diridahi dalam agama yang ditempuh oleh Rasulullah sw atau orang-orang
yang dapat menjadi teladan dalam beragama seperti jalan para sahabat-
radhiyallahu ‘anhum-, berdasarkan sabda Nabi saw: “Ikutilah sunnahku
dan sunnah Khulafaur Rasyidin sesudahku”.
Pengertian al-Sunnah dari segi istilah tersebut menunjukkan bahwa yang
dimaksud al-sunnah adalah segala sesuatu yang dinukil dari Nabi saw baik berupa
perkataan dan tingkah laku maupun berupa hal ihwal Baginda, baik sebelum
Baginda diangkat menjadi Nabi dan Rasul maupun sesudahnya.
Ketiga, kata al-Jama’ah dalam bahasa merupakan  pecahan (musytaq) dari
perkataan al-‘ijtima’. Lawan dari kata al-ijtima’ ialah furqah, sehingga dari segi
bahasa al-jama’ah, selain berarti al-ijtima’, yang bermakna berkumpul, lawan dari
berpecah. Kata itu, juga berarti al-jam’, yang merupakan nama dari kumpulan
atau sekelompok manusia yang berkumpul dalam suatu urusan. Selain itu, al-
31 Subhi a-S{ali>h}, ‘Ulu>m al-H}adis wa Must}alahu (Beirut: Da>r al-‘Ilmi li al-
Malayi>n, 1378/ 1959 M), h. 3.
32Ibn Rajab al-Hanbali,Kasyf al-Kurbah fi Washf Ahl al-Ghurbah (Kairo: Maktabah al-
Qayyimah, t.th.), h. 90-20.
33 KH. M. Hasyim Asy’ari, Risalah Ahl  al-Sunnah wa al-Jama’ah (Jombang: Maktabah
al-Turas, 1418 H), h. 5.
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jama’ah juga berartial-jima’ yang berarti bersepakat dalam menetapkan sesuatu
perkara. Menurut Ibnu Faris, kata yang berakar jim-mim-‘ain, menunjuk pada arti
denotative “berkumpulnya sesuatu”34 sedangkan al-Ragi>b al-Asfahani
menambahkan, berkumpulnya sesuatu sehingga berdekatan satu sama lain.35
Dengan demikian, dapat disimpulkan bahwa kata jama’ah dari segi bahasa berarti
sekelompok manusia yang berkumpul atau bersepakat dalam menetapkan  sesuatu
perkara.
Secara etimologis kata al-jama’ah berarti orang-orang yang memelihara
kebersamaan dan kolektifitas dalam pencapaian suatu tujuan, sebagai kebalikan
dari kata al-firqah, yaitu orang-orang yang bercerai-berai dan memisahkan diri
dari golongannya. Sedangkan secara terminologis, kata al-jama’ah ialah
mayoritas kaum Muslimin, dengan pengertian bahwa Wal-Jama’ah adalah aliran
atau golongan yang tetap berpegang pada sunnah Nabi dan ajarannya diikuti oleh
mayoritas kaum Muslimin.36Pandangan ini sejalan dengan pernyataan Syaikh
‘Abdullah al-Harari berikut ini,
لیعلم أن أھل السنة ھم جمھور االمة المحمدیة وھم الصحابة ومن تبعھم فى المعتقد 
37.والجماعة ھم السواد االعظم... أي فى أصول االعتقاد
Artinya:
Hendaklah diketahui bahwa Ahlussunnah adalah mayoritas umat
Muhammad saw. Mereka adalah para sahabat dan golongan yang
34Abi al-Husain bin Faris bin Zakariyah, Mu’jam ,Maqa>yis al-Lugat di Tari>q oleh
‘Abd al-Salam Muhammad Harun, jilid I (Cet. I; Beirut: Da>r al-Jalili, 1411 H/ 1991 M), h. 479.
35Al-Raghib al-Ashfaha>ni>, Mufrada>t Alfa>z al-Qur’a>n, Tahqiq Safwan Adnan
Dawudi, (Cet. I; Beirut: Da>r al-Syamiah, 1412 H/ 1992 M), h. 201.
36 Syahrin Harahap & Hasan Bakti Nasution (Editor), Mausu>’at al-‘Aqidah al-
Isla>mi>ah, Ensiklopedia Akidah Islam (Cet.II; Jakarta; Kencana Prenada Media Group, 2009),
h. 31.
37Syaikh ‘Abdullah al-Harari,Izhar al-‘Aqi>dah al-Sunni>ah bi Syarh al-‘Aqidah al-
T{ah}a>wi>ah (Cet.III; Beirut: Dar al-Masyari, 1997), h. 14-15.
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mengikuti mereka dalam prinsip-prinsip aqidah...Sedangkan al-jama’ah
adalah mayoritas kaum Muslimin.
Berdasarkan keterangan di atas dapat disimpulkan bahwa kata sunnah
sudah dipergunakan dalam al-Qur’an dan hadis Nabi saw. dalam arti tata cara dan
tradisi. Kemudian kata sunnah tersebut oleh orang-orang Islam dipakai untuk arti
terminologis dengan menambah (al) didepannya, yaitu tata cara dan syariat
Rasulullah saw.
Karena itu, ketika seseorang membicarakan akidah Ahlussunnah, maka
yang dimaksud adalah akidah yang telah dijarkan oleh Rasulullah saw. dan para
sahabatnya. Dengan demikian, maka barang siapa yang berpegang teguh dan
komitmen terhadap akidah tersebut ia termasuk berakidah “Ahlussunnah”, dan
hanya akidah seperti inilah yang disepakati keabsahannya oleh mayoritas umat
Islam, sehingga kata “Ahlussunnah” dilengkapi dengan kata “al-Jama’ah”
sesudahnya, menjadilah “Akidah Ahlussunnah Wal-Jama’ah”.38Jadi Ahlussunnah
berarti orang-orang yang secara konsisten mengikuti tradisi Nabi Muhammad
saw., dalam hal ini adalah tradisi Nabi dalam tuntunan lisan maupun amalan
beliau serta sahabat mulia beliau.
B. Konsep Ahlussunnah Wal-Jama’ah Menurut Hadis
Ahlussunnah Wal-Jama’ah sebagai suatu paham dalam Islam yang dinilai
selamat (al-na>ji>ah) diambil dari petunjuk beberapa hadis Nabi saw, seperti
hadis yang diriwayatkan oleh al-Tirmizi dari ‘Abdullah bin Amr:
38Hamzah Harun al-Rasyid, Menyingkap Tirai Moderasi al-Asy’ari dalam Isu-Isu
Teologis , h. 25.
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قَْت َعلَى ثِْنتَْیِن َوَسْبِعیَن  تِي َعلَى ثََالٍث َوَسْبِعیَن ِملَّةً ُكلُّھُْم فِي إِنَّ بَنِي إِْسَرائِیَل تَفَرَّ ِملَّةً َوتَْفتَِرُق أُمَّ
ِ قَاَل َما أَنَا َعلَْیِھ َوأَْصَحابِي 39النَّاِر إِالَّ ِملَّةً َواِحَدةً قَالُوا َوَمْن ِھَي یَا َرُسوَل هللاَّ
Artinya:
Sesungguhnya bani Israil terpecah menjadi tujuh puluh dua golongan dan
ummatku akan terpecah menjadi tujuh puluh tiga golongan semuanya
masuk ke dalam neraka kecuali satu golongan, " para sahabat bertanya,
"Siapakah mereka Wahai Rasulullah?" Beliau menjawab: "Mereka adalah
golongan yang mana aku dan para sahabatku berpegang teguh padanya".
Menurut al-Tirmizi kualitas hadis ini adalah hasan gharib, dan tidak
diketahui selain dari riwayat ‘ Abdullah bin ‘Amru.40 Akan tetapi banyak hadis
lain yang menjadi syahi>d (penyokong), antara lain:
1. Riwayat Ahmad Ibn Hanbal
قَْت َعلَى َعْن أَنَِس ْبِن َمالِكٍ  ُ َعلَْیِھ َوَسلََّم قَاَل إِنَّ بَنِي إِْسَرائِیَل تَفَرَّ ِ َصلَّى هللاَّ أَنَّ َرُسوَل هللاَّ
تِي َستَْفتَِرُق َعلَى  اْثنَتَْیِن إِْحَدى َوَسْبِعیَن فِْرقَةً فَھَلََكْت َسْبُعوَن فِْرقَةً َوَخلََصْت فِْرقَةٌ َواِحَدةٌ َوإِنَّ أُمَّ
ِ َمْن تِْلَك اْلفِْرقَةُ قَ  اَل َوَسْبِعیَن فِْرقَةً فَتَْھلُِك إِْحَدى َوَسْبِعیَن َوتَْخلُُص فِْرقَةٌ قَالُوا یَا َرُسوَل هللاَّ
41اْلَجَماَعةُ اْلَجَماَعةُ 
Artnya:
Dari Anas bin Malik sesungguhnya Rasulullah s}allallahu 'alaihi wasallam
bersabda, "Bani Isra'il terpecah menjadi tujuh puluh satu golongan, akan
hancur tujuh puluh golongan dan tersisa satu golongan saja. Dan
sesungguhnya umatku akan terpecah menjadi tujuh puluh duagolongan,
akan hancur tujuh puluh satu golongan, dan yang selamat hanya satu
golongan saja." Mereka bertanya, "Wahai Rasulullah siapakah golongan
tersebut?" beliau menjawab, "Yaitu jama'ah, Yaitu jama'ah."
39Abi> ‘Isa> Muhammad bin ‘Isa> bin Su>rah, Sunan al-Tirmizi>, juz V (Mesir:
Syarikah Maktabah wa Mathba’ah Mus}thafa> al-Ba>bi> al-H{alabi>, 1395 H/1975 M), h. 26.
40Abi> ‘Isa> Muhammad bin ‘Isa> bin Su>rah, Sunan al-Tirmizi>, juz V, h. 26.
41Ahmad Ibnu Hanbal, al-Musnad Imam Ahmad bin Hanbal, juz III, (Kairo: Muassasah
Qurtubah, t.th.), h. 145.
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Menurut Na>s}ir al-Di>n al-Ba>ni hadis di atas adalah hadis s}ah}i>h}.42
al-Hakim dan Ibnu Hibban juga menilai hadis tersebut s}ah}ih.43
2. Abu> Dawu>d:
ُ َعلَْیِھ َوَسلََّم قَاَم فِینَا َعْن ُمَعاِویَةَ ْبِن أَبِي ُسْفیَان ِ َصلَّى هللاَّ أَنَّھُ قَاَم فِینَا فَقَاَل أََال إِنَّ َرُسوَل هللاَّ
ثِْنتَْیِن َوَسْبِعیَن ِملَّةً َوإِنَّ ھَِذِه اْلِملَّةَ َستَْفتَِرُق فَقَاَل أََال إِنَّ َمْن قَْبلَُكْم ِمْن أَْھِل اْلِكتَاِب اْفتََرقُوا َعلَى 
44َعلَى ثََالٍث َوَسْبِعیَن ثِْنتَاِن َوَسْبُعوَن فِي النَّاِر َوَواِحَدةٌ فِي اْلَجنَِّة َوِھَي اْلَجَماَعةُ 
Artinya:
Dari Mu'awiyah bin Abu Sufyan bahwasanya saat sedang besama kami ia
berkata, "Ketahuilah, ketika sedang bersama kami Rasulullah s}allallahu
'alaihi wasallam bersabda: "Ketahuilah! Sesungguhnya orang-orang
sebelum kalian dari kalangan Ahli kitab berpecah belah menjadi tujuh
puluh dua golongan, dan umatku akan berpecah menjadi tujuh puluh tiga
golongan; tujuh puluh dua golongan masuk neraka dan satu golongan
masuk surga, yaitu Al Jama'ah."
Hadis-hadis di atas menjelaskan mengenai perpecahan di tubuh umat
Islam. Hanya golongan Ahlussunnah Wal-Jama’ah yang selamat dan masuk
surga. Tetapi dalam hadis ini, Rasulullah saw. tidak memberi penjelasan secara
terperinci siapa yang dimaksud golongan Ahlussunnah Wal-Jama’ah yang bakal
selamat dan masuk surga itu!.
Rasulullah saw. memberi penjelasan tentang siapa yang dimaksud dengan
Ahlussunnah Wal-Jama’ah dalam hadis yang diriwayatkan oleh al-Imam al-
Dailami> dari ‘Abdullah bin Yazid sebagai berikut:
42Abu> ‘Abdullah al-Rah}ma>n Muhammad  Na>s}i>r, S{ah}i>h} al-Ja>mi’ al-
S{agi>r, Juz I, (Maktabah al-Islamiyyah,t.th.), h. 409.
43 Isma>’il bin Muhammad bin ‘Abd al-Ha>di> al-Jara>hi> al-‘Ajlu>ni> al-Sya>fi’i>,
Kasyfu al-Khafa> wa Muzi>l al-Ilba>s ‘Amma> Isytahira min al-A>h}adis\i ‘Ala> Alsinati al-
Nasi, jilid I ( Cet. I; Bairu>t: Da>r al-Kutub al-‘Ilmi>ah, 1318 H/1997 M), h. 136-137.
44 Abu> Da>u>d, Sunan Abi> Da>u>d, juz IV (Beirut: Da>r al-Kita>b al-‘Arabi, t.th.),
h. 324.
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ي ى فِ ارِ مَ یُ الَ نْ مَ : ... "مَ لَّ سَ وَ ھِ یْ لَ عَ ى هللاُ لَّ صَ هللاِ لُ وْ سُ رَ لَ ، قاَ الَ قَ دَ یْ زِ یَ نِ بْ هللاِ دِ بْ عَ نْ عَ 
45.َوَمْن كاََن َعلَى ماَ أَناَ َعلَْیِھ اْلیَْوَم َوأَْصحاَبِي، َولَْم یَُكفِّْر أََحًدا ِمْن أَْھِل التَّْوِحْیِد بَِذْنبٍ ، هللاِ نِ یْ دِ 
Artinya:
Dari ‘Abdullah bin Yazid berkata, Rasulullah saw. bersabda, “... Yaitu
orang-orang yang tidak melenceng dari agama Allah, dan tetap mengikuti
sunnah dengan apa yang hari ini aku lakukan beserta para sahabat-
sahabatku, dan tidak mengkafirkan (menuduh kafir) kepda seorang yang
bertauhid (yang mengesakan Allah) hanya karena ia berdosa.”
Hadis tersebut menjelaskan bahwa yang dimaksud dengan golongan yang
selamat (Ahlussunnah Wal-Jama’ah) adalah golongan yang mengikuti sunnah
Rasulullah saw. dan sunnah al-Khulafa>’ al-Ra>sydi>n, serta tidak
mengkafirkan (menuduh kafir) terhadap orang Islam (Muslim) karena satu dosa
yang dilakukan. Karena itu, menurut pemahaman Ahlussunnah Wal-Jama’ah,
mengikuti sunnah para sahabat Nabi saw. merupakan suatu keharusan karena
diperintahkan oleh Rasulullah saw.
Dalam hadis yang diriwayatkan oleh Ahmad bin Hanbal dan Abu Daud
sebagaimana yang telah dikemukakan di atas menunjukkan bahwa yang selamat
hanya satu, yaitu al-Jama’ah. Namun tidak dijelaskan apa dan siapa yang
dimaksud dengan al-Jama’ah dalam hadis tersebut?
Pengertian al-jama>’ah adalah al-sawa>d al-a’z}am (mayoritas kaum
Muslimin). Pengertian ini didasarkan pada hadis Nabi saw. yang bersumber dari
Anas bin Malik diriwayatkan oleh Ibnu Majah sebagai berikut:
ُ َعلَْیِھ  ِ َصلَّى هللاَّ تِي َال قَاَل َسِمْعُت أَنََس ْبَن َمالٍِك یَقُول َسِمْعُت َرُسوَل هللاَّ َوَسلََّم یَقُوُل إِنَّ أُمَّ
46تَْجتَِمُع َعلَى َضَاللٍَة فَإَِذا َرأَْیتُْم اْختَِالفًا فََعلَْیُكْم بِالسََّواِد اْألَْعظَم
45Imam al-Dailami,Sunan al-Dailami, juz 5, h.  301.
46Ibnu Majah, Sunan Ibnu Majah juz II (Kairo: Dar al-Hadis, 1414H/1994 M), h. 1303.
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Artinya:
Aku mendengar Anas bin Malik berkata, "Aku mendengar Rasulullah
shallallahu 'alaihi wasallam bersabda: "Sesungguhnya umatku tidak akan
bersatu di atas kesesatan, apabila kalian melihat perselisihan maka kalian
harus berada di sawad al-a'z}am (kelompok yang terbanyak).
Pernyataan sawa>d al-a’z}am dalam hadis di atas diartikan dengan
kelompok yang banyak (mayoritas) karena kesepakatan mereka mendekati ijma’.
Menurut al-Suyuti sawa>d al-a’z}am dalam hadis tersebut mengandung
pengertian kelompok mayoritas kaum Muslimin yang berkumpul menempuh jalan
yang lurus.47
Dalam hadis lain, yang bersumber dari ‘Abdurrahman bin ‘Abdullah bin
Mas’ud yang diriwayatkan oleh al-Tirmizi:
ُ اْمَرأً َسِمَع َمقَالَتِي فََوَعاھَا َوَحفِظَھَا َوبَلََّغھَا فَُربَّ َحاِمِل فِْقٍھ إِلَى َمْن ھَُو أَ  َر هللاَّ ْفقَھُ قَاَل نَضَّ
ِة اْلُمْسلِِمیَن َولُُزوُم ِمْنھُ ثََالٌث َال یُِغلُّ َعلَْیِھنَّ قَْلُب ُمْسلٍِم إِْخَالُص الْ  ِ َوُمنَاَصَحةُ أَئِمَّ َّ ِ َعَمِل 
ْعَوةَ تُِحیطُ ِمْن َوَرائِِھمْ  .48َجَماَعتِِھْم فَإِنَّ الدَّ
Artinya:
Beliau bersabda: "Allah memperindah seseorang yang mendengar
perkataanku, dia memahaminya, menghafalnya dan menyampaikannya,
bisa jadi orang yang mengusung fiqih menyampaikan kepada orang yang
lebih faqih darinya. Dan tiga perkara yang mana hati seorang muslim
tidak akan dengki terhadapnya; mengikhlaskan amalan karena Allah,
saling menasehati terhadap para pemimpin kaum muslimin, berpegang
teguh terhadap jama'ah mereka, sesungguhnya da'wah meliputi dari
belakang mereka."
Hadis ini mengandung pengertian bahwa orang yang selalu mengikuti
mainstream mayoritas kaum Muslimin dalam hal akidah dan amal saleh maka
47Ibnu Majah, Sunan Ibnu Majah juz II.,h. 1303.
48Abi> ‘Isa> Muhammad bin ‘Isa> bin Su>rah, al-Ja>mi’ al-S{ah}ih wa Hua Sunan al-
Tirmizi>, juz V (Mesir: Syarikah Maktabah wa Mat}ba’ah Mus}t}afa al-Babi> al-Halabi, 1395
H/1975M),h. 34.
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berkah doa mereka akan selalu mengikuti dan melindunginya dari sifat dengki dan
kesesatan dalam beragama. Sedangkan orang yang keluar dari mainstream
mayoritas kaum Muslimin, maka dia tidak akan memperoleh berkah doa mereka,
sehingga tidak akan terjaga dari sifat dengki dan kesesatan dalam beragama.49
Kata al-Jama’ah, menurut Ibnu Taimiyah telah dikenal sebagai suatu
istilah bagi kaum yang bersatu. Akan tetapi apabila disebutkan kata al-Jama’ah
beserta dengan kata al-Sunnah, maka ia disebut Ahlussunnah Wal-Jama’ah yang
berarti kalangan Salaf yang terdiri dari para Sahabat dan Tabi’in yang telah
bersatu menegakkan kebenaran yang nyata, bersumber dari Kalamullah dan
Sunnah Rasulullah saw.50
Keterangan tersebut menunjukkan bahwa Ahlussunnah Wal-Jama>’ah
menurut Ibnu Taimiyah adalah mazhab sahabat yang hidup pada masa Nabi saw.,
dan semua pendapat yang berbeda dengan pendapat mereka adalah bid’ah. Lalu
pendapat sahabat itu dikhususkan kepada pendapat Ahmad bin Hanbal (164-241
H), sebab Ahmad bin Hanbal lebih terkenal mempertahankan sunnah, terutama
pada masa terjadinya peristiwa al-mihnah51 pada masa Mu’tazilah menguasai
pemerintahan, dan menjadikan mazhabnya sebagai mazhab resmi negara.52Dalam
49 al-Imam Ali al-Qari al-Harawi>,Mirqa>t al-Mafa>tih}, Syarh Misyka>t al-Mas}abih,
juz 1 (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmi>ah, 2001), h. 442.
50 Ibnu Taimi>yah, Majmu>’ al-Fata>wa>, sebagaimana yang dinukil oleh ‘Abd al-
Hadi,Ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah: Ma’a>lim al-Intiqa>la>t al-Kubra> , Terjm. Baharuddin
Ayudin dengan judul Mercu-Mercu Kegemilangan Ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah (Malai>sia:
Majlis Agama Islam dan Adat Istiadat Melayu Perlis, 1998), h. 75.
51Secara bahasa al-mihnah berarti ikhtibar, atau ujian keimanan. Peristiwa al-mihnah
berlangsung pada masa pemerintahan khalifah al-Makmun dari Dinasti Abba>si>ah, sehubungan
dengan berkembangnya keyakinan di kalangan masyarakat Islam ketika itu bahwa al-Qur’an itu
qadim. Sementara paham yang dianut pemerintah al-Qur’an itu makhluk (baharu). Karena itu
pemerintah melakukan ujian keimanan yang disebut dengan al-mihnah.  Syahrin Harahap dan
Hasan Bakti Nasution, Ensiklopedia Akidah Islam (Jakarta: Kencana, 2009), h. 380-381.
52 Jalal Mu>sa>, Nasy’ah al-Asy’ari>yah wa Tat}awwuruha> (Beirut: Da>r al-Kitab al-
Lubna>ni>, 1390 H/1970 M), h. 16.
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konteks ini, Ahlussunnah Wal-Jama’ah adalah kelompok yang berpegang pada
nas-nas agama secara tekstual, tokoh utamanya adalah Ahmad bin Hanbal,
sementara Mu’tazilah memahami nas-nas agama tersebut berdasarkan rasio.
Nas}ir ‘Abdul Kari>m memberikan pengertian al-Jama>’ah sebagai
berikut: (1) para Sahabat Nabi Muhammad saw yang bersatu di atas al-haq
(kebenaran) dalam semua urusannya, baik duniawi maupun ukhrawi, dan (2) para
Ahli ilmu yang merupakan imam teladan dalam urusan agama serta para pengikut
mereka yang disebut dengan tha’ifah al-najiyah (golongan yang selamat) yang
akan masuk surga.53
Ulama berbeda pendapat mengenai kewajiban berpegang dengan jama’ah
dan siapa yang termasuk dalam kelompok tersebut. Sebagian ulama berpendapat
bahwa yang dimaksud dengan al-jama’ah hanyalah generasi sahabat, tidak
termasuk generasi yang datang sesudahnya. Karena para sahabat, telah
menegakkan tiang agama dan meneguhkan sendi-sendinya. Mereka merupakan
golongan yang tidak pernah berkumpul untuk mendukung perkara-perkara yang
sesat. Alasan pendapat ini adalah hadis yang diriwayatkan oleh al-Tirmizi dari
‘Abdullah bin ‘Amr, Nabi saw bersabda:
تِي َعلَى ثََالٍث َوَسْبِعیَن ِملَّةً ُكلُّھُْم فِي النَّاِر إِالَّ ِملَّةً َواِحَدةً قَالُوا َوَمْن ِھَي یَ ... ا َرُسوَل َوتَْفتَِرُق أُمَّ
ِ قَاَل َما أَنَا َعلَْیِھ  54َوأَْصَحابِيهللاَّ
Artinya:
... dan ummatku akan terpecah menjadi tujuh puluh tiga golongan
semuanya masuk ke dalam neraka kecuali satu golongan, " para sahabat
bertanya, "Siapakah mereka wahai Rasulullah?" Beliau menjawab:
"Mereka adalah golongan yang mana aku dan para sahabatku berpegang
teguh padanya".
53 Nashir ‘Abd Karim. Mafhum Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah fi> al-‘Aqidah (t.d.), h. 15.
54Abi> ‘Isa> Muhammad bin ‘Isa> bin Su>rah, Sunan al-Tirmizi>, juz V (Mesir:
Syarikah Maktabah wa Mathba’ah Mus}thafa> al-Ba>bi> al-H{alabi>, 1395 H/1975 M), h. 26.
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Menurut golongan ini, hadis tersebut menunjukkan bahwa para sahabat
Nabi itu merupakan al-jama’ah. Pendapat ini dikuatkan dengan hadis lain dalam
riwayat al-Darimi dari Irbadh bin Sariyah berikut ini:
اِشِدیَن َمْن یَِعْش ِمْنُكْم بَْعدِ ... ي فََسیََرى اْختَِالفًا َكثِیًرا فََعلَْیُكْم بُِسنَّتِي َوَسنَِّة اْلُخلَفَاِء الرَّ
وا َعلَْیھَا بِالنََّواِجذِ  55...اْلَمْھِدیِّیَن َعضُّ
Artinya:
...siapa diantara kalian yang hidup setelahku niscaya ia melihat perbedaan
yang banyak, maka kalian harus mengikuti sunnahku dan sunnah
khulafa`urrasyidin yang lurus, gigitlah dengan gigi geraham kalian
(peganglah dengan teguh), ...
Pendapat tersebut berbeda dengan pandangan Imam al-Bukhari. Ia
berpendapat bahwa yang dimaksud dengan jama’ah ialah ahli ilmu, ahli fikih, dan
ahli hadis dari kalangan para mujtahid. Alasannya, karena Allah swt. telah
menjadikan para imam mujtahid sebagai hujjah bagi manusia dan menerima
ajaran mereka dalam urusan agama,56sebagaimana yang dikemukakan dalam al-
S{ah}ih-nya, pada bab firman Allah:
َ ذَ كَ وَ  َ مَ جَ الْ مِ وْ زُ لُ بِ ملَ سَ وَ هِ یْ لََ  هللاُ ىلصَ ِيبالنرَ مَ اَ وَ ا،طً سَ وَ ةً مامكُْ نَ لْ عَ جَ ِ 57.ملِْ عِ الْ لُ هْ مهُْ وَ ةِ ا
Artinya:
Dan demikian Kami telah menjadikan kamu (umat Islam), umat yang adil
dan pilihan. Dan Nabi saw. telah memerintahkan untuk tetap dalam al-
jama>’ah; mereka itu adalah ahli ilmu”.
Ibnu Hajar menjelaskan pandangan Imam Bukhari bahwa yang dimaksud
dengan al-jama’ah itu ahli ‘Ilmi, yaitu Ahli al-halli wa al-‘aqd (para ahli dalam
ilmu keIslaman) di sepanjang zaman. Selanjutnya al-Kirmani menjelaskan, yang
55, Abu> Muh}ammad ‘Abdullah bin ‘Abd al-Rahma>n bin Fadl bin Bahram al-
Da>rimi>,Sunan al-Da>rimi> juz I (Indonesia: Maktabah Dahlan, t.th.), h. 44-45.
56 Ahmad bin ‘Ali bin Hajar al-‘Asqalani, Fathu al-Ba>ri>  Syarh} S{ah}ih} al-
Bukha>ri> (Bairu>t: Da>r al-Kutub al’Ilmiah, 1410 H/1989 M), h.390-391.
57 Imam Bukhari, S{ah}ih al-Bukhari, juz IV, h. 165.
63
dimaksud dengan tuntutan berpegang teguh kepada al-jama’ah ialah seseorang
mukallaf harus mengikuti segala perkara yang sudah menjadi kesepakatan para
imam Mujtahid.58
Ahli al-‘ilmi ( مأھل العل ) dalam pernyataan tersebut menurut al-Tirmizi ialah
ahli fikih, ahli ilmu dan ahli hadis. Dalam kaitan ini dia menyebutkan sebuah
riwayat dari Ibn al-Muba>rak, ketika beliau ditanya tentang al-jama>’ah, katanya:
Abu Bakar dan Umar. Selanjutnya Ibnu Sinan mempertegas bahwa al-jama>’ah
ialah ahli ilmu dan as}hab al-as\ar.59 Berdasarkan keterangan tersebut, dapat
disimpulkan bahwa al-jama>’ah dalam konteks ini ialah ahli al-sunnah yang
alim, arif, dan mujtahid.
Selanjutnya ada ulama yang mengatakan bahwa yang dimaksud al-
jama>’ah ialah ahli Islam yang mendukung perintah syarak, atau ahli ijma’ yang
sepakat mendukung suatu masalah akidah atau hukum syarak. Alasan pendapat ini
adalah hadis riwayat Ahmad bin Hanbal dan al-Thabrani dari Abi Nadhrah al-
Ghifari sebagaimana disebutkan oleh al-‘Ajluni, yang disandarkan pada Nabi saw,
antara lain berbunyi: 60ال تجتمع أمتي على ضاللة (umatku tidak berkumpul dalam
kesesatan).
Dalam kaitan ini,  al-Hakim menyebutkan hadis semakna dari Ibnu’Abbas
berbunyi:
58 Ahmad bin ‘Ali bin Hajar al-‘Asqalani, Fathu al-Ba>ri>  Syarh} S{ah}ih} al-
Bukha>ri> , h.391.
59 ‘Abd al-Hadi>, Ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah, h.80.
60, Isma>’il bin Muhammad bin ‘Abd al-Hadi> al-Jarrahi> al’Ajlu>ni>, Kasyf al-Khafa,
wa Muzi>l al-Ilba>s ‘Amma Isytahira min al-Aha>dist ‘Ala> Alsinah al-Na>s, juz II (Beirut:
Da>r al-Kutub al-‘Ilmi>ah, 1418 H/1997 M),h.318.
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َ ماْالُ هِ ذِ هَ هللاُ عُ مَ جيَْ الَ ... َ وَ َِ الَ ضَ َىل ة  َ مَ جَ الْ عَ مَ هللاِ دُ ی 61...ةِ ا
Artinya:
... Allah tidak mengumpulkan umat ini dalam kesesatan, dan kekuasaan
Allah bersama dengan al-jama’ah...
Al-Tirmidzi juga meriwayatkan hadis yang bersumber dari Ibnu ‘Umar :
ُ َعلَْیِھ َوَسلََّم قَاَل إِنَّ  ِ َصلَّى هللاَّ ُ نَّ َرُسوَل هللاَّ ٍد َصلَّى هللاَّ ةَ ُمَحمَّ تِي أَْو قَاَل أُمَّ َ َال یَْجَمُع أُمَّ هللاَّ
ِ َمَع اْلَجَماَعِة َوَمْن َشذَّ َشذَّ إِلَى النَّارِ  62َعلَْیِھ َوَسلََّم َعلَى َضَاللٍَة َویَُد هللاَّ
Artinya:
"Sesungguhnya Allah swt tidak akan mengumpulkan ummatku, atau
beliau bersabda (keraguan dari perawi) ummat Muhammad shallallahu
'alaihi wasallam berada di atas kesesatan, dan tangan Allah swt bersama
Al-Jama'ah, dan barang siapa yang hidup menyendiri maka dia akan
menyendiri pula masuk neraka."
Hadis Ibnu Umar tersebut merupakan pegangan bahwa apabila seseorang
alim ditanya (tentang perkara agama) maka hendaklah ia mencarinya dalam al-
Qur’an, kalau tidak ditemukan maka ia mencarinya dalam sunnah, kalau tidak
ditemukan juga maka ia mencari dalam ijma’ ulama, kalau tidak juga ditemukan
maka hendaklah ia berijtihad sendiri. .63
Pendapat lain menyebutkan bahwa al-jama>’ah ialah mereka yang
bergabung dalam al-sawad al-a’z}am (kelompok yang terbanyak). Kalimat ini
diambil dari sabda Nabi saw. yang diriwayatkan oleh Ibnu Majah bersumber dari
Anas bin Malik:
61, Isma>’il bin Muhammad bin ‘Abd al-Hadi> al-Jarrahi> al’Ajlu>ni>, Kasyf al-Khafa,
wa Muzi>l al-Ilba>s ‘Amma Isytahira min al-Aha>dist ‘Ala> Alsinah al-Na>s, juz II, H. 319.
62Abi> ‘Isa> Muhammad bin ‘Isa> bin Su>rah, Sunan al-Tirmizi>, juz III, h. 135.
63, Isma>’il bin Muhammad bin ‘Abd al-Hadi> al-Jarrahi> al’Ajlu>ni>, Kasyf al-Khafa,
wa Muzi>l al-Ilba>s ‘Amma Isytahira min al-Aha>dist ‘Ala> Alsinah al-Na>s, juz II, h. 318-319.
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تِي َال تَْجتَِمُع َعلَى َضَاللٍَة فَإِذَ  ُ َعلَْیِھ َوَسلََّم یَقُوُل إِنَّ أُمَّ ِ َصلَّى هللاَّ ا َرأَْیتُْم یَقُول َسِمْعُت َرُسوَل هللاَّ
َواِد اْألَْعظَم 64اْختَِالفًا فََعلَْیُكْم بِالسَّ
Artinya:
Anas bin Malik berkata, "Aku mendengar Rasulullah shallallahu 'alaihi
Wasallam bersabda: "Sesungguhnya umatku tidak akan bersatu di atas
kesesatan, apabila kalian melihat perselisihan maka kalian harus berada di
sawad al-a'dzam (kelompok yang terbanyak).
Menurut Muhammad Fuwa>d Abd al-Ba>qi> yang dimaksud al-sawa>d
al-a’z}am ialah perhimpunan manusia yang mayoritas, sehingga kemufakatan
mereka adalah lebih dekat kepada ijmak. Al-Suyut}i mengatakan bahwa yang
dimaksud dengan al-sawa>d al-a’z}am dalam hadis tersebut adalah perhimpunan
umat manusia yang terbesar dan mereka berhimpun atas jalan yang lurus,
sehingga hadis tersebut menunjukkan bahwa sebaiknya umat Islam beramal sesuai
dengan qawl al-jumhur tersebut.65
Al-T{abari mengemukakan pandangan yang berbeda dengan pendapat di
atas. Ia mengatakan al-jama’ah ialah jama’ah kaum Muslimin dalam mengikuti
seorang ami>r. Sebagaimana Rasulullah saw. telah memerintahkan umatnya
supaya berpegang teguh dengan al-jama>’ah, dan mencegah mereka berpecah-
belah terhadap perkara yang mereka telah sepakati dan terhadap amirnya yang
telah dilantik. Inilah pengertian al-jama>’ah yang telah ditafsirkan oleh Abu
Mas’ud al-Ans}a>ri, yaitu semua orang dari kalangan ahl al-‘ilm wa al-di>n dan
para pengikut mereka. Golongan inilah yang dimaksudkan dengan al-sawa>d al-
a’z}am.
64 Abu> Abdilla>h bin Yazi>d al-Qazwi>ni> Ibnu Majah, Sunan Ibnu Ma>jah, Juz II
(Kairo: Dar al-Hadis, 1414H/1994 M), h. 1303.
65 Abu> Abdilla>h bin Yazi>d al-Qazwi>ni> Ibnu Majah, Sunan Ibnu Ma>jah, Juz II, h.
1303.
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Berdasarkan pendapat tersebut dapat disimpulkan bahwa: (a) al-jama>’ah
ialah mereka yang bersatu mengikuti seorang imam yang menunaikan tuntunan
syarak, (b) al-jama’ah ialah jalan yang ditempuh oleh Ahli al-Sunnah. Kelompok
ini pula yang disebut dengan mazhab al-h}aq, yaitu kelompok yang senantiasa
mengikuti (sunnah) Rasulullah saw. dan para sahabatnya. Dengan demikian
jelaslah bahwa yang dimaksud dengan jama>’ah adalah aliran atau golongan yang
selalu mengikuti mainstream mayoritas kaum Muslimin dalam hal akidah dan
amal saleh yang pernah dicontohkan Rasulullah saw dan sahabat-sahabatnya.
Dari beberapa riwayat hadis tersebut, dapat dipahami bahwa di antara 73
golongan yang ada dalam Islam itu, hanya satu yang selamat masuk surga nanti di
akhirat, yaitu golongan yang mengikuti sunnah Nabi saw. dan sahabatnya; yakni
Ahlussunnah Wal-Jama’ah, sedangkan 72 golongan lainnya akan binasa dan akan
masuk neraka.
Namun demikian, para ulama berbeda mengenai nama golongan yang 72
tersebut. Karena itu, mereka juga berbeda-beda dalam memberikan penafsiran
tentang penetapan jumlah sekte dari setiap aliran yang ada. ‘Abd al-Rahman bin
Muhammad al-Ba’lawi (685-739 H), misalnya menetapkan jumlah, yaitu aliran
Syi’ah sebanyak 22 golongan, Khawarij dan Mu’tazilah masing-masing sebanyak
20 golongan, Murji’ah 5 golongan, Najjariah (Jabariah moderat) 3 golongan,
Jabariah (ekstrim) dan Musyabbihah masing-masing 1 golongan; jadi jumlah
semuanya 72 golongan.66 Pembagian ini berbeda dengan Ibn al-Jauzi> (508-597
H/1114-1201 M), sebagaimana yang dikemukakan oleh al-‘Ajlu>ni>, yaitu aliran-
aliran Haru>ri>ah (Khawarij), Qadari>ah (Mu’tazilah), Jahmi>ah (Murji’ah
66 ‘Abd al-Rah}ma>n bin Muhammad bin bin al-Husa>i>n bin ‘Umar al-
Ba’lawi>,Bugyah al-Murtarsyidi>n (Kairo: Matba’ah Amin ‘Abd al-Majid, 1381 H), h. 398.
Bandingkan dengan al-Bagda>di>, al-Farq Bai>n al-Firaq, h. 21-25.
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ekstrim), Murji’ah (moderat), Rafidi>’ah (Syi>’ah), dan Jabari>ah masing-masing
terpecah menjadi 12 golongan, maka menjadilah 72 golongan.67
Istilah Ahlussunnah Wal-Jama’ah, yang biasa disingkat dengan
Ahlussunnah atau Sunni saja, merupakan suatu golongan umat Islam yang
terbanyak pengikutnya di dunia Islam sejak dulu sampai sekarang. Mereka dalam
melaksanakan syariat Islam, baik dalam bidang akidah dan ibadah maupun dalam
bidang ihsan senantiasa berpegang teguh kepada:
a. Al-Qur’an dan  sunnah Rasulullah saw. Hal ini dipahami dari berbagai dalil, di
antaranya:
1) Firman Allah swt. dalam QS al-Hasyr /59:7.
...              
    
Terjemahnya:
...Apa yang diberikan Rasul kepadamu, maka terimalah, dan apa yang
dilarangnya bagimu, maka tinggalkanlah. Bertakwalah kepada Allah.
Sesungguhnya Allah Amat keras hukumannya.68
Ayat ini turun dalam konteks pembagian harta, tetapi penggalan ayat:
( فخذوه وما نھاكم عنھ فانتھواوما ءاتكم الرسول  ) ini telah menjadi kaidah umum yang
mengharuskan setiap muslim tunduk dan patuh kepada kebijaksanaan dan
ketetapan Rasulullah saw. dalam bidang apapun, baik yang secara tegas disebut
67 al-‘Ajlu>ni>, Kasyf al-Khafa>’, Juz I, h. 151. Muhammad bin bin al-Husa>i>n bin
‘Umar al-Ba’lawi>,Bugyah al-Murtarsyidi>n (Kairo: Matba’ah Amin ‘Abd al-Majid, 1381 H), h.
398. Bandingkan dengan al-Bagda>di>, al-Farq Bai>n al-Firaq, h. 21-25.
68Departemen Agama RI. Al-Qur’a>n dan Terjemahnya, h. 916.
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dalam al-Qur’a>n maupun dalam hadis-hadis sahih.69 Dengan demikian,
kewajiban mematuhi sunnah Rasulullah saw. merupakan konsekuensi logis bagi
umat Islam.
2) Firman Allah swt. dalam QS al-Nisa>’/4: 80.
            
Terjemahnya:
Barangsiapa yang mentaati Rasul itu, Sesungguhnya ia telah mentaati
Allah. dan Barangsiapa yang berpaling (dari ketaatan itu), Maka Kami
tidak mengutusmu untuk menjadi pemelihara bagi mereka.70
Ayat ini mengandung petunjuk bahwa kepatuhan kepada Rasulullah saw.
merupakan suatu keharusan, karena siapa yang mentaati Rasul saw. maka
sesungguhnya dia telah mentaati Allah swt. Allah swt. yang mengutus Rasul saw.
dan Allah swt. pula yang memerintahkan manusia mentaatinya, maka apa yang
diperintahkan Rasul saw adalah perintah Allah swt. juga. Sebaliknya, siapa yang
berpaling, yakni enggan mengikuti Rasul saw. maka dia telah durhaka.71
3) Firman Allah swt. dalam QS al-Ahza>b/33: 21.
                 
   
Terjemahnya:
69 M. Quraish Shihab, Tafsir al-Misba>h Pesan, Kesan dan Keserasian al-Qur’an, V0l
14, h. 113. Bandingkan dengan Muhammad ‘Ali al-Sabu>ni>,Safwah al-Tafasir, Jilid III, (Kairo:
Da>r al-Sabu>ni>, t.th.), h. 350-351.
70Departemen Agama RI. Al-Qur’a>n dan Terjemahnya, h. 132.
71M. Quraish Shihab, Tafsir al-Misba>h Pesan, Kesan dan Keserasian al-Qur’an, Vol. 2,
h. 522.
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21. Sesungguhnya telah ada pada (diri) Rasulullah itu suri teladan yang
baik bagimu (yaitu) bagi orang yang mengharap (rahmat) Allah dan
(kedatangan) hari kiamat dan Dia banyak menyebut Allah.72
Ayat ini mengandung petunjuk bahwa pribadi Nabi Muhammad saw.
merupakan teladan hidup bagi umat Islam. Bagi mereka yang sempat bertemu
dengan baginda, mereka dapat melakukan keteladanan itu secara langsung, sedang
bagi mereka yang tidak sezaman dengan baginda, maka cara meneladaninya ialah
dengan mengikuti berbagai sunnahnya.
4) Hadis Rasulullah saw. dalam riwayat Malik bin Anas, yaitu:
ا وْ لُّ ضِ تَ نْ لَ نِ یْ رَ مْ أَ مْ كُ یْ فِ تُ كْ رَ تَ : الَ قَ مَ لَّ سَ وَ ھِ یْ لَ عَ ى هللاُ لَّ صَ هللاِ لَ وْ سُ رَ نَّ أَ ھُ غَ لَ بَ ھُ نَّ أَ كٍ لِ ماَ نْ عَ 
73.ھِ یِّ بِ نَ تَ ذَ نسُ وَ هللاِ ابَ تَ ا كِ مَ ھِ بِ مْ تُ كْ سَ مَ تَ ماَ 
Artinya:
“Dari Malik bahwa dia telah menyampaikannya, Sesungguhnya Rasulullah
saw bersabda: Aku telah tinggalkan kepada kalian dua hal yang penting.
Kalian tidak akan tersesat selama masih berpegang teguh kepada
keduanya; yaitu Kitab Allah (al-Qur’an) dan sunnah Nabi-Nya”.
Berdasarkan petunjuk ayat-ayat al-Qur’an dan hadis Rasulullah saw. di
atas, jelaslah bahwa al-Qur’an dan sunnah Nabi saw. merupakan sumber utama
ajaran Islam. Karena itu kaum Ahlussunnah Wal-Jama’ah dalam melaksanakan
segala perintah syarak senantiasa berpegang teguh kepada keduanya. Kaena itu,
orang yang menolak sunnah atau hadis sebagai salah satu sumber utama ajaran
Islam, berarti menolak petunjuk al-Qur’an.
b. Sunnah al-Khulafa>’ al-Rasyidu>n dan sahabat Nabi saw. pada umumnya yang
mendapat petunjuk. Hal ini dipahami dari hadis riwayat al-Da>rimi> yang
berbunyi:
72Departemen Agama RI. Al-Qur’a>n dan Terjemahnya, h.  670.
73 Malik bin Anas, al-Muwat}t}a’ (Beirut: Dar al-Fikr, 1409 H/1989 M), h. 602.
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اِشِدیَن  َمْن یَِعْش ِمْنُكْم بَْعِدي فََسیََرى اْختَِالفًا َكثِیًرا فََعلَْیُكْم بُِسنَّتِي َوَسنَِّة اْلُخلَفَاِء الرَّ
وا َعلَْیھَا بِالنََّواِجِذ َوإِیَّاُكْم َواْلُمْحَدثَاِت فَإِنَّ ُكلَّ ُمْحَدثٍَة بِْدَعةٌ و قَ  ةً اْلَمْھِدیِّیَن َعضُّ اَل أَبُو َعاِصٍم َمرَّ
74.َوإِیَّاُكْم َوُمْحَدثَاِت اْألُُموِر فَإِنَّ ُكلَّ بِْدَعٍة َضَاللَةٌ 
Artinya:
Barang siapa diantara kalian yang hidup setelahku niscaya ia melihat
perbedaan yang banyak, maka kalian harus mengikuti sunnahku dan
sunnah khulafa>urra>syidi>n yang lurus, gigitlah dengan gigi geraham
kalian (peganglah dengan teguh), berhati-hatilah dengan segala sesuatu
yang baru (perkara bid`ah), karena sesuatu yang baru itu bid’ah". Abu
'Ashim berkata: "Hendaklah kalian berhati-hati terhadap perkara-perkara
yang baru (dalam agama), karena setiap bid’ah itu sesat."
Hadis ini memberi petunjuk bahwa akan terjadi perbedaan pendapat
setelah Nabi saw. wafat (11 H/632 M). Karena itu, Rasulullah saw.
memerintahkan untuk senantiasa berpegang teguh dengan sunnahnya dan sunnah
Khulafa> al-Ra>syidi>n, yakni keempat pemimpin umat Islam setelah kepergian
Nabi saw., yaitu Abu Bakar al-S{iddiq (w.13 H/634 M), kemudian disusul oleh
‘Umar bin al-Khat}t}ab (w. 23 H/644 M), ‘Usman bin ‘Affan (w. 35 H/656 M),
dan ‘Ali> bin Abi> T{a>lib (w. 40 H/661 M).75 Periode keempat sahabat Nabi ini
biasa disebut dengan zaman sahabat besar.76Pandangan-pandangan keagamaan
mereka dapat dijadikan rujukan, walaupun pandangan-pandangan mereka itu tidak
sepenuhnya sama dengan apa yang dilakukan oleh Rasulullah saw.
c. Ijmak ulama salaf; yaitu kesepakatan para ulama mujtahid dalam suatu perkara
yang tidak mempunyai dalil yang s}arih (jelas), baik dari al-Qur’an, sunnah
Nabi saw., dan ijmak sahabat. Hal ini dipahami dari hadis yang diriwayatkan
oleh al-Tirmizi dari Ibn ‘Umar, antara lain Rasulullah saw. bersabda:
74 Abu Muhammad ‘Abdullah bin ‘Abd al-Rahma>n bin al-Fadl bin Bahz al-
Samarkandi,Sunan al-Da>rimi>, juz I (Indonesia: Maktabah Dahlan, t,th.), h.  44-45.
75 al-Suyut}i>, Tarikh al-Khulafa> (Kairo: Da>r al-Nahd}a, 1395 H/1975 M), h. 50.
76 Muhammad al-Khud}ari Bik, Tarikh al-Tasyri> al-Isla>mi> (Mesir: Mat}ba’ah al-
Sa’adah, 1373 H/1954 M, h. 103.
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77...ةِ اعَ مَ جَ ى الْ لَ عَ هللاِ دُ یَ وَ ةِ لَ الَ ى ضَ لَ عَ يْ تِ مَّ أُ عُ مَ جْ یَ الَ هللاَ نَّ اِ 
Artinya:
“Sesungguhnya Allah swt. tidak menghimpun umatku di atas kesesatan,
dan kekuasaan Allah swt. di atas al-jama’ah”.
Dari gambaran tersebut tampak bahwa kaum Ahlussunnah Wal-Jama’ah
senantiasa optimis menyatakan bahwa golongan merekalah sebagai golongan
yang selamat di akhirat nanti, yang dalam  hadis dikenal dengan istilah al-firqah
al-na>ji>ah. Namun dalam hadis tersebut, Rasulullah saw. tidak memberi
penjelasan secara terperinci siapa yang dimaksud golongan Ahlussunnah Wal-
Jama’ah yang akan selamat dan masuk surga.
Abdul Halim Mahmud menyatakan bahwa hadis-hadis yang berbicara
tentang pengelompokan umat Nabi Muhammad saw. itu, tidak diriwayatkan oleh
imam Bukhari dan imam Muslim yang diakui ketelitiannya dalam meriwayatkan
hadis, di sisi lain ditemukan hadis yang  dikemukakan oleh Imam al-Sya’rani,
sebagai berikut:
تِ  78.ُكلُّھَا فِى اْلَجنَِّة إِالَّ َواِحَدةٌ . ي َعلَى نَیٍِّف َوَسْبِعْیَن فِْرقَةً َستَْفتَِرُق أُمَّ
Artinya:
Umatku akan terpecah menjadi lebih dari tujuh puluh golongan, semuanya
masuk dalam surga kecuali satu.
Hadis ini diriwayatkan oleh Ibnu al-Najjar, dan dinilai sahih oleh pakar
hadis, al-Hakim. Dalam riwayat Imam al-Dailami, teks hadis tersebut adalah:
اَْلھَالُِك ِمْنھَا َواِحَدةٌ  79(Yang binasa dari kelompok-kelompok itu hanya satu). Sedang
dalam Ha>misy (catatan pinggir)  kitab al-Mizan (karya Imam al-Sya’ra>ni
77 al-Tirmizi, Sunan al-Tirmizi, Juz III;, h. 315.
78Isma>’il bin Muhammad bin ‘Abdul Hadi al-Jarra>hi>, al-Kasyfu al-Khifa> wa Muzilu
al-Ilnas ‘Amma Isytahira min al-Hadis\ ‘Ala Alsinah al-Nas, Juz I (Beirut: Da>r al-Kutub al-
‘Ilmiah, 1418 H/1997 M), h. 136.
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(w.973 H/1565 M) tercantum riwayat melalui sahabat Nabi saw., Anas bin Malik
ra., bahwa Nabi bersabda:
نَاِدقَةُ  تِي َعلَى بِْضٍع َوَسْبِعْیَن فِْرقَةً ُكلُّھَا فِى ْالَجنَِّة إِالَّ الزَّ 80.تَْفتَِرُق أُمَّ
Artinya:
Umaku akan terpecah belah menjadi tuju puluh sekian kelompok,
semuanya di surga kecuali al-Zana>diqah.
Kata Zana>diqah adalah bentuk jamak dari kata zindi>q, menurut kamus
al-Mu’jam al-Wasi>t} pada mulanya menunjuk kepada  siapa yang percaya
tentang keabadian alam, lalu digunakan secara umum menunjuk penganut agama
Zardasytisy, Ma>’nawiyah, dan semacamnya yang mengakui adanya dua tuhan.
Lalu makna ini pun berkembang sehingga digunakan menunjuk kepada siapa pun
yang meragukan ajaran agama, sesat, atau tidak mengakui wujud Tuhan.81
Berdasarkan hadis tersebut dapat dipahami bahwa semua kelompok dalam
Islam selamat. Karena walaupun mereka berkelompok-kelompok, tetapi pada
hakikatnya semua sama, yaitu menganut prinsip-prinsip dasar yang diajarkan oleh
Nabi Muhammad saw., seperti keesaan Allah swt., kenabian, dan keniscayaan
Hari Kemudian. Apa yang mereka perselisihkan adalah berkaitan dengan hal-hal
yang tidak jelas dan tidak pasti informasinya. Seandainya jelas dan pasti, tentu
79Isma>’il bin Muhammad bin  ‘Abd al-Ha>di> al-Jarra>hi> al-‘Ajlu>ni> alSya>fi>’i,
Kasyfu al-Khifa> wa Muzilu al-Ilba>s ‘Ammasytahira min al-Hadis\ ‘Ala Alsinah al-Nas, Juz I, h.
136.
80Abdul Halim  Mahmud, al-Tafki>r al-Falsafi> fi al-Isla>m (Beirut: Da>r al-
Kita>b al-Lubna>ni>, 1982), h. 100-101. Abu al-‘Aun Muhammad bin Ahmad bin Sa>lim al-
Safa>rani> al-H{anbali>, Lawa>mi’ al-Anwa>r al-Bahyati> wa Sawa>ti’ al-Asra>r al-
As\ariyyah li Syarh} al-Darh al-Mad}iyyah fi al-‘Aqi>dah al-Firqah, Juz I (Cet. III: Damsyiq:
Muassasah al-Kha>fiqaini wa Maktabatuh, 1982), h, 393.
81 Ibrahim Anis dkk., al-Mu’jam al-Wasi>t}, juz 1 (Cet. II; Turki>: al-Maktabah al-
‘Ilmiah, 1392 H/1972 M), h. 403.
73
mereka tidak akan berselisih karena semua mempercayai keesaan Allah swt. dan
kenabian Muhammad saw.
Namun demikian, keterangan tersebut bukan berarti membenarkan semua
pendapat atau penafsiran yang mengatasnamakan Islam atau al-Qur’an. Para
ulama dan ilmuwan mengenal kaidah-kaidah yang telah mapan dan diakui
bersama menyangkut setiap disiplin ilmu. Selama pendapat tersebut tidak
menyimpang dari kaidah-kaidah yang telah disepakati, walaupun tidak sesuai
dengan pendapat yang dianut oleh mayoritas, maka itu dapat ditoleransi. Adapun
yang jelas menyimpang, maka ia harus ditolak dan dibuktikan kesalahannya agar
kembali pada kebenaran.
Persoalan selanjutnya adalah benarkah semua aliran dalam Islam itu
termasuk berakidah Ahlussunnah Wal-Jama>’ah, dengan kata lain bagaimana
kriteria sebuah aliran dapat diberi label Ahlussunnah Wal-Jama>’ah.? Karena
dalam hadis-hadis tersebut tidak dijelaskan secara rinci
Sehubungan dengan hal tersebut, ‘Abdul Qahir bin Tahir al-Bagdadi
memasukkan delapan kelompok yang berhak memakai label Ahlussunnah Wal-
Jama’ah, yaitu:
Pertama, para mutakallimin (ahli ilmu kalam), yang memahami secara benar
perkara-perkara keesaan Allah swt, kenabian, hukum-hukum, janji dan ancaman,
pahala dan siksa, syarat ijtihad, imamah dan pimpinan umat dengan mengikuti
aliran al-Sifatiyah (menetapkan sifat-sifat Allah swt.), tapi tidak terseret ke dalam
paham tasybih (antropomorpis), dan ta’t}il serta bid’ah kaum Syi’ah, Khawarij,
dan kelompok-kelompok bid’ah lainnya. Kedua, aliran fuqaha, baik dari ahl al-
ra’yi maupun ahl al-hadis. Ketiga, aliran muhaddis\un, mereka yang ahli dalam
melacak jalur-jalur hadis dan as\ar, mampu membedakan antara hadis-hadis yang
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s}ah}ih} dan da>’if , menguasai al-jarh wa al-ta’dil. Keempat, para pakar
kesusastraan, semisal al-Khalil, Abu ‘Amr bin al-‘Ala, Sibawa>ih, al-Farra’, al-
Akhfasy, al-Muzani>, Abu> ‘Uba>id. Kelima, para ahlu qurra dan mufassiru>n
yang melakukan penafsiran dan penakwilan ayat-ayat al-Qur’an sesuai dengan
prinsip Ahlussunnah Wal-Jama’ah. Keenam, para ahli zuhha>d dari ahli tasawuf
yang giat beramal dengan tulus ikhlas dan menyadari sepenuhnya bahwa
sesungguhnya pendengaran, penglihatan dan hati, kesemuanya akan
dipertanggungjawabkan di depan Allah swt. Ketujuh, mereka yang bertugas di
pos-pos pertahanan umat Islam untuk menjaga keamanan negara dari serangan
musuh, menjaga martabat dan kehormatan umat Islam, dengan senantiasa
mengamalkan ajaran Ahlussunnah Wal-Jama’ah di pos-pos mereka. Kedelapan,
semua negara yang mengaplikasikan syiar Ahlussunnah Wal-Jama’ah.82
Keterangan di atas menunjukkan bahwa ada delapan macam golongan
Ahlussunnah, dan ada lima prinsip pokok yang harus dipenuhi sehingga seseorang
dapat dinamai Ahlussunnah. Prinsip-prinsip tersebut masih memiliki rician-
rincian yang mungkin mereka perselisihkan, namun mereka tidak saling
menyatakan kesesatan atau kefasikan pihak lain.
Pandangan al-Bagdadi tersebut masih terlalu umum, namun demikian
benang merah yang membatasi antara Ahlussunnah dan Ahlu bid’ah telah nampak
dipermukaan. Oleh karena itu, Abu Bakar al-’Arabi, salah seorang tokoh ulama
al-Maliki memberikan pembatasan yang lebih khusus lagi dengan hanya
menyebut empat kategori, yaitu:
Pertama, ahlu hadis yang senantiasa memelihara keaslian hadis-hadis
Rasulullah saw. Kedua, aliran kalam yang senantiasa menghadapi tantangan dan
82 al-Bagdadi, al-Farq Bai>n al-Firaq, h. 337-347.
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serangan pemikiran yang tertuju kepada Islam. Ketiga, tokoh-tokoh fukaha yang
senantiasa melicinkan jalan dan meletakkan dasar-dasar ibadah dan muamalah
serta membentangkan batasan antara yang halal dan yang haram. Keempat, ahlu
tasawuf yang senantiasa memfokuskan diri terhadap pembersihan jiwa dan
pemantapan ibadah serta mengasingkan diri dari masyarakat ramai demi
pelaksanaan kontemplasi dengan Allah swt.83
Syaikh al-Azhar, Salim al-Bisyri dalam suratnya kepada Abd al-Husain
Syarafuddin al-Musawi -tokoh Syi’ah- menegaskan bahwa yang dimaksud dengan
ahlussunnah adalah golongan terbesar kaum Muslimin yang mengikuti aliran
Asy’ari dalam urusan akidah, dan keempat imam mazhab –Malik, Syafi’i, Ahmad
bin Hanbal, dan Hanafi.84Sedang Ibnu Taimiyah dalam bukunya Manhaj al-
Sunnah menyimpulkan kepada tiga golongan yang berhak masuk dalam kategori
aliran ahlussunnah yaitu: Pertama, ahli hadis. Kedua, mazhab fiqh. Ketiga, aliran
kalam dari kelompok is\bat (yang menetapkan sifat-sifat Allah swt.), seperti Ibn
Kullah, al-Asy’ari, dan al-Baqillani.85
Berdasarkan keterangan di atas dapat disimpulkan bahwa yang termasuk
dalam kategori Ahlussunnah Wal-Jama’ah adalah semua kelompok yang
menjadikan al-Qur’an dan Sunnah Rasulullah saw. serta sunnah al-Khulafa> al-
Rasyidi>n (Abu Bakar al-Siddiq, Umar bin al-Khat}t}ab, Us\man bin Affan, dan
‘Ali bin Abi Thalib) sebagai landasan dalam kehidupan beragama, baik dalam
bidang akidah, syariah dan akhlak, semuanya selamat dan masuk syurga.
C. Perkembangan Konsep Ahlussunnah Wal-Jama’ah
83 Abu Bakr al-‘Arabi, al-Awa>sim min al-Qawa>sim, h. 199.
84 ‘Abd al-Husai>n Syarifuddin al-Musawi, al-Mura>ja’at (Najef Irak: al-Adab, t.th.), h.
31.
85 Ibn Taimiyah, Minhaj al-Sunnah al-Nabawi>ah, vol.I (Beirut: Maktabah al-‘Ilmi>ah,
t.th.), h. 199.
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1. Ahlussunnah Wal-Jama’ah dalam sejarah
Setelah timbulnya peta komplit pasca kekhalifaan ‘Ali bin ‘Abi T{a>lib
baik dalam bidang politik maupun dalam bidang akidah, maka di beberapa kota
pusat kegiatan pemikiran Islam, khusunya Madinah dan Hijaz, Basrah dan Kufah
di Irak, serta Ibu Kota di pemerintahan Islam sendiri, Damaskus di Syiriah,
tumbuh angkatan Muslim baru yang lebih mencurahkan pikiran dalam bidang
intelektual keagamaan dan memilih sikap lebih netral dalam politik. Mereka ini
menyadari bahwa setelah kemenangan politik atas umat-umat bukan Muslim telah
menjadi kenyataan. Oleh karena itu, umat Islam harus mendalami dan menghayati
makna agama Islam itu sendiri bagi kehidupan seseorang. Selain itu, karena
merasa traumatis oleh fitnah demi fitnah di kalangan umat, maka generasi Muslim
baru ini kemudian mengembangkan konsep jama’ah, yaitu konsep tentang
kesatuan ideal seluruh kaum Muslimin tanpa memandang aliran politik mereka.
Bagi mereka ini, keseluruhan umat itu harus membentuk kesatuan rohani yang
harus diutamakan di bawah bimbingan agama Allah.86
Menurut Nurcholish Madjid, dalam perkembangan golongan Jama’ah ini
menerima fait accomplit kekuasaan Dinasti Umai>yah di Damaskus, dan karena
itu sedikit banyak ditolerir oleh pemerintah. Tetapi karena pertumbuhan peranan
mereka yang boleh dikata selaku  hati nurani umat, golongan jamaah ini memberi
dukungan politik kepada rezim Damaskus hanya dengan sikap cadangan
(reserver) yang cukup besar. Apalagi mereka perhatikan pula bahwa monarki
absolute. Meskipun kaum Umayyah membela diri bahwa absolutism mereka
hanyalah demi kebaikan umat, lebih-lebih demi mengakhiri berbagai fitnah yang
ada, dan karena meraka juga mendukung konsep Jama>’ah yang dikembangkan
oleh golongan Muslim baru tersebut. Namun karena sikap absolutism itu
86 Nurcholish Madjid (editor), Khazanah Intelektual Islam (Jakarta: Bulan Bintang, t.th.),
h. 15.
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dirasakan sebagai yang terlalu banyak memasuki lapangan kehidupan masyarakat
Arab yang cendrung amat demokratis. Para sarjana dan ulama pendukung konsep
jama’ah itu kemudian tumbuh menjadi kelompok oposisi moral yang saleh
terhadap rezim Damaskus.87
Karena itu, kota Madinah dan Basrah sebagai pusat pemikiran dan
intelektualisme Islam mempunyai peranan yang amat signifikan. Sebagai bukti,
‘Abdullah bin Umar (Ibn ‘Umar), putera khalifah Umar bin Khattab di Madinah
tampil sebagai  seorang sarjana yang serius, yang mempelajari dan mendalami
segi-segi ajaran Islam. ‘Ibn Umar yang hidup di kota nabi saw., dalam mengkaji
ajaran Islam memiliki kecendrungan alami untuk memperhatikan dan
mempertimbangkan secara serius tingkah laku dan pendapat penduduk Madinah
yang dilihatnya sebagai kelangsungan hidup tradisi masa Rasulullah saw. Karena
itu ia terdorong untuk memperhatikan berbagai ceritera dan anekdok tentang Nabi
saw yang banyak dituturkan oleh penduduk Madinah. Dengan begitu, maka Ibnu
‘Umar bersama seorang tokoh Madinah yang lain, ‘Abdullah bin ‘Abbas mejadi
perintis yang mula-mula sekali untuk bidang kajian baru dalam sejarah
intelektualisme Islam yaitu bidang al-sunnah (tradisi) Nabi saw.88
Kedua Abdullah tersebut (Abdullah bin ‘Umar dan ‘Abdullah bin ‘Abbas)
tetap menganggap penting solidaritas dan kesatuan umat dalam jama’ah. Oleh
karena itu, kedua tokoh ini merintis pengkajian tentang sunnah dan
penggunaannya  dalam memahami agama secara lebih luas. Dengan demikian
keduanya dipandang sebagai pendahulu terbentuknya kelompok umat Islam yang
kelak dikenal sebagai Golongan Sunnah dan Jama’ah (Ahlussunnah Wal-
87 Nurcholish Madjid (editor), Khazanah Intelektual Islam, h. 16.
88 Muhammad Mustafa Azami, Dirasat fi al-Hadis al-Nabawi wa Tarikh Tadwinih,
diterjemahkan oleh Ali Mustafa Yaqub dengan judul Hadis Nabawi dan Sejarah Kodifikasinya
(Cet. II; Jakarta: Pustaka Firdaus, 2000),h. 162-167.
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Jama’ah), atau secara singkat disebut Ahlussunnah atau Sunni.89 Ciri khas
Golongan ini terutama dalam masalah politik adalah netral, moderasi, dan
toleransi. Karena ciri-ciri itu, golongan ini memiliki kemampuan besar untuk
menyerap berbagai pandangan yang berbeda-beda dalam umat Islam dan
menumbuhkan semacam relativisme internal Islam.90
Dengan sikap dasar kenetralan dalam bidang politik yang dikembangkan
oleh golongan Sunni tersebut, maka mereka mampu bersikap lunak dalam
menengahi pertentangan antara ‘Ali> dengan lawan-lawannya, terutama
Mu’a>wiyah, ‘Aisyah dan ‘Abdullah bin Zubair maka cukup menarik bahwa
mereka itu yang sesungguhnya mula-mula dinamakan golongan Mu’tazilah dalam
arti golongan netral dalam bidang politik tanpa stigma akidah.91 Berbeda dengan
kaum Mu’tazilah yang dipelopori oleh Washil bin At}ha’ yang berada di atas
angin pada masa rezim ‘Abbasiah di bawah pimpinan al-Ma’mu>n (813- 833 M),
kemudian runtuh sebagai reaksi penentangan masyarakat Islam terhadap
penerapan al-mihnah yang banyak mengorbankan jiwa para intelektual Muslim
saat itu.92
Terlepas dari lembaran hitam dalam sejarah Islam yang dilancarkan oleh
rezim ‘Abbasi>ah sebagai pendukung utama kaum Mu’tazilah tersebut, tetapi
dengan kemunculn kaum Mu’tazilah tersebut merupakan tahap yang teramat
penting dalam sejarah perkembangan intlektual Islam, sebab mereka  merupakan
pelopor yang amat bersungguh-sungguh dalam pemikiran tentang ajaran-ajaran
89 Abu Fath Muhammad bin ‘Abd al-Karim al-Syahrasta>ni>, al-Milal wa al-Nihal, Jilid
I (Beirut: Dar al-Ma’rifah, 1395 H/1975 M), h. 93.
90 Nurcholish Madjid (editor), Khazanah Intelektual Islam, h. 16.
91 Harun Nasution, Teologi Islam Aliran-Aliran Sejarah Analisa Perbandingan (Jakarta:
UI-Press, 2013), h. 41.
92 Syahrin Harahap dan Hasan Bakti Nasution (editor),Mausu’at al-Aqidah al-Islamiah,
Ensiklopedia Akidah Islam (Cet. II; Jakarta: Kencana Prenada Media Group, 2009), h. 380- 383.
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pokok Islam secara lebih sistematis. Sikap mereka yang rasionalistik dimulai
dengan titik tolak bahwa akal mempunyai kedudukan yang sama dengan wahyu.
Wahyu memahami ajaran agama, dan sikap yang demikian itu merupakan
konsekuensi logis dari dambaan mereka kepada pemikiran sistematis. Selain itu,
pada masa-masa akhir rezim Umayyah, mulai terasa adanya gelombang pengaruh
filsafat Hellenisme (Yunani) di kalangan umat Islam. Karena pembawaan rasional
mereka. Kaum Mu’tazilah merupakan kelompok pemikir Muslim yang dengan
cukup antusias menyambut invasi filsafat itu.93
Meskipun terdapat berbagai kesenjangan untuk memberi ciri sistematis
kepada paham Mu’tazailah tingkat awal itu, namun tesis-tesis mereka jelas
merupakan sekumpulan dogma yang ditegakkan di atas prinsip-prinsip rasional
tertentu. Tetapi dengan pemikiran rasional dan sistematis pula, seperti dibidang
hukum (syariah) yang dirintis oleh imam Syafi’i (w. 204 H) perumus pertama
prinsip-prinsip Us}ul al-Fikh, sementara dikalangan Mu’tazilah yang tertarik
kepada masalah-masalah Us}ul al-Di>n. Dengan demikian rasional dan sistematis
ini tidak saja mengakibatkan keterbukaan kepada alam pemikiran Yunani, bahkan
penggunaannya untuk tujuan-tujuan keagamaan. Seiring dengan kegiatan
intelektual itu, kaum Mu’tazilah merupakan perintis bagi tumbuhnya disiplin baru
dan kajian Islam, yaitu ilmu kalam: khususnya dalam bentuk pemikiran
apologistis keislaman mereka selain untuk menghadapi agama-agama lain tetapi
juga untuk menghadapi lawan-lawan mereka di kalangan umat Islam sendiri.94
Sebagaimana terukir dalam sejarah waktu sekitar dua ratus tahun sejak
pertengahan abad ke-2 H merupakan masa yang sangat produktif para intelektual
93 Nurcholish Madjid (editor), Khazanah Intelektual Islam, h. 21.
94 Ibrahim Madkur, Fi> al-Falsafah al-Islami>yah: Manhaj wa Tatbiquhu, Juz II, Terj.
Yudian Wahyudi Asmin dengan judul Aliran dan Teori-Teori Filsafat Islam (Cet. I; Jakarta: Bumi
Aksara, 1995), h. 48-49.
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Muslim melahirkan pemikiran-pemikiran fundamental dalam bentuk dasar-dasar
perumusan buku tentang ajaran Islam seperti yang dikenal sekarang, selain
munculnya ilmu kalam oleh Mu’tazilah, juga proses konsolidasi paham mayoritas
umat yaitu paham jama’ah dan sunnah. Dalam bidang fikih, para sarjana besar
hukum Islam yang tercermin dalam empat karya mazhab yang diakui sama-sama
sah, yaitu mazhab Abu> Hani>fah al-Nu’man bin S{abit (w. 150 H/767 M),
mazhab Abu> ‘Abdillah Malik bin Anas (w. 179 H/795 M), mazhab Abu>
abdillah Muhammad bin al-Syafi>’i (w. 204 H/819 M), dan mazhab Abu> Ahmad
bin Muhammad bin Hanbal (w. 241 H/855 M) dengan pengakuan mazhab-
mazhab itu sebagai sama-sama benar mengukuhkan kembali paham dasar kaum
jama’ah yang mengenal relativisme internal Islam, dan karenanya mereka
memiliki sikap yang lebih toleran di banding dengan kelompok Islam lainnya,
terutama kaum Syi’ah, Khawarij dan bahkan Mu’tazilah sendiri.95
Selain bidang fikih, sunnah Nabi saw. sebagai sumber hukum dan ajaran
juga mengalami pembukuan, sehingga tidak lagi beredar secara komersial tanpa
pengawasan yang ketat, sehingga data tentang ceritera mengenai pribadi dan hal
ihwan Nabi saw. pun dilakukan pengkajian kritis atasnya, sesuai metodologi
tahqiq hadis. Dengan adanya pengkajian itu, maka tampaklah sama hadis atau
ceritera tentang Nabi itu mana yang rasional dan mana yang palsu,96 namun
kodifikasi hadis tersebut merupakan tonggak utama konsolidasi kaum
Ahlussunnah Wal-Jama>’ah, yang pada gilirannya mampu menstabilkan paham
95 Nurcholish Madjid (editor), Khazanah Intelektual Islam, h. 26-27.  juga Badri Yatim,
Sejarah Peradaban Islam (Cet. XXV; Jakarta: Rajawali Pers, 2014), h. 56-57.
96Anacronistis berlawanan dengan perkiraan waktu dalam sejarah, sebab menurut teori
fikih dan ajaran lainnya harus berdasarkan sunnah  sesudah al-Qur’an, tetapi kenyataanya mazhab-
mazhab fikih empat uty telah tumbuh terlebih dahulu sebelum kodivikasi hadis secara missal,
sehingga para mujtahid itu hanya berdasarkan kepada koleksi hadis yang dimiliki dan barang
tertentu koleksi hadis sebagian tokoh mazhab itu sangat terbatas, seperti yang dimiliki oleh nAbu
Hanifah. Berbeda halnya dengan Ahmad bin Hanbal yang memiliki koleksi hadis yang terbanyak,
yaitu 37.000 hadis, seperti yang termaktub daolam kitab Musnad-nya.
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golongan mayoritas umat, sejak itu dengan tegas terbedakan dari golongan dalam
Islam lainnya, dengan sebutan mantap sebagai kaum Ahlussunnah Wal-Jama’ah,
atau lebih popular dengan kaum Sunni>.
Kaum sunni tersebut, selain al-Qur’an sebagai pegangan utamanya, juga
mereka berpegang kepada hadis sebagaimana yang termaktub  dalam kitab-kitab
kodifikasi hadis, seperti yang terpopuler dikenal al-Kutub al-Khamsah (kitab
pokok yang lima) secara berurutan yaitu: (1) S{ahih al-Bukha>ri> oleh Abu>
Abdullah Muh}ammad bin Isma>’il al-Bukhari (194-256 H). (2) S{ahih Muslim
oleh Abu Husyairi Muslim bin Hajjaj al-Naisabu>ri> (206-201 H), (3) sunan Abi
Dawud oleh Abu Dawud Sulaiman bin Asy’asy al-Sajista>ni (202-275 H), sunan
al-Tirmidzi oleh Abu Isa> Muhammad bin Isa> al-Tirmidzi (209-279 H), (5)
Sunan al-Nasa>’I oleh Abu Abdurrahman Ahmad  bin Syu’aib al-Nasa>’i> (215-
303 H); kemudian yang dikenal dengan al-Kutub al-Sittah (kitab pokok yang
enam) yaitu ditambahkan satu dengan (6) Sunan ibn Majah oleh Abu ‘Abdilla>h
Muhammad bin Yazi>d bin Majah al-Qazwini> (209-273 H); lalu yang dikenal
dengan al-kutub al-Sab’ah (kitab pokok yang tujuh) yaitu ditambah lagi satu
dengan (7)Musnad Ahmad oleh Abu ‘Abdillah Ahmad bin Muhammad bin
Hanbal (164-241 H).
Kualitas hadis yang ada dalam kitab-kitab kodifikasi tersebut, menurut
penilaian para ulama hadis adalah sesuai dengan urutan penulisan nama kitab
yang disebutkan, sehingga yang dinilai paling tinggi kualitas hadisnya adalah
S}ah}i>h} al-Bukha>ri> kemudian S{ah}i>h} Muslim dan kedua kitab S{ah}ih}
ini dikenal dengan istilah Kita>b al-S{ah}ih}ain. Dengan demikian hadis-hadis
yang diriwayatkan Bukhari dan Muslim dinilai sebagai hadis shahih, paling tidak
oleh al-Bukhari dan Muslim yang menilai demikian. Dengan demikian seterusnya
kitab-kitab Sunan dalam kitab Sunan itu selain banyak terdapat hadis sahih dan
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hasan yang boleh dijadikan hujah secara langsung, juga teradapat hadis da>’if
yang tidak boleh dijadikan hujah secara berdiri sendiri, demikian juga dalam kitab
al-Musnad.
Istilah ”Ahlu Sunnah” sebenarnya bukanlah suatu hal yang baru dalam
Islam, bukan juga suatu term yang muncul seiring dengan kemunculan Abu Hasan
al-Asy’ari di awal abad IV H. Term ini telah menjadi istilah populer di masa
sahabat dan masa-masa berikutnya.97 Abdullah bin ‘Abbas, seorang sahabat yang
terkenal cerdas ketika menafsirkan ayat al-Qur’an dalam QS Ali ‘Imran/3:106.( یوم
ض وجوه وسود وجوه ت ) “pada hari yang disaat itu ada muka yang putih berseri,
dan ada pula muka yang hitam muram”, beliau mengatakan bahwa yang dimaksud
dengan wajah putih berseri-seri adalah Ahlu Sunnah, sedang yang wajahnya hitam
muram adalah Ahlu bid’ah yang sesat.98
Berdasarkan keterangan tersebut dapat diketahui bahwa istilah ahlu
sunnah telah menjadi istilah populer di kalangan ulama salaf untuk menghadapi
ahlu bid’ah. Ayyub al-Sakhtiyani (67-31 H), Supyan al-Sauri (w. 161 H), al-Fadl
ibn ‘Iyad (w. 187 H), Abu ‘Ubaid Qasim ibn Salam (158-224 H), dan Imam
Ahmad ibn Hanbal adalah sederet tokoh-tokoh salaf yang senantiasa
menggunakan istilah tersebut.99 Karena itu, menurut Mustafa Shak’ah pendapat
yang mengatakan bahwa istilah Ahlussunnah Wal-Jama’ah pertama kali
diidentikkan kepada aliran al-Asy’ari>yah masih memerlukan penelitian yang
mendalam. Mustafa Shak’ah menegaskan bahwa istilah Ahlussunnah Wal-
Jama’ah pertama kali diidentikkan kepada aliran Asy’ari dan yang sejalan
97Hamzah Harun al-Rasyid, Menyingkap Tirai Moderasi al-Asy’ari dalam Isu-Isu
Teologis (Cet. I; Jakarta: Gaung persada (GP) Press, 2015), h. 23.
98 al-Lalaka’i, Syarakh Usul I’tiqad Ahl al-Sunnah, Vol I, h. 72.
99 al-Lalaka’i, Syarakh Usul I’tiqad Ahl al-Sunnah, Vol I, h. 60-64.  juga Ibn Jarir al-
Tabari, Tahzib al-As\ar, vol. 11, h. 182, 461. Al-Imam Ahmad ibn Hanbal, al-Sunnah dalam Kitab
(bab): al-Radd ‘ala al-Jahmi>yah, h. 33-34.
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dengannya, kemudian istilah ini diperluas jangkauannya sehingga mencakup
tokoh-tokoh aliran fuqaha’, seperti Abu Hanifah, Malik, Syafi’, Ibn Hanbal, al-
Awza>’i, dan ahlu ra’yi dan qiyas...100
Pendapat Syak’ah tersebut perlu dicermati dan tidak bisa diterima begitu
saja, karena selain tokoh-tokoh yang disebutkan di atas jauh sebelum Asy’ari
lahir, ada informasi sejarah menyatakan bahwa setelah Asy’ari sampai ke puncak
paham Mu’tazilah, beliau menyempatkan diri menelaah dan merenungi ajaran-
ajaran Ahlussunnah.101Keterangan ini menunjukkan bahwa sebelum masa Asy’ari
sudah ada istilah Ahlussunnah.
2. Pembakuan istilah Ahlussunnah Wal-Jamaah dalam Ilmu Kalam
Sejarah telah mencatat bahwa selain kodifikasi dalam bidang fikih dan
hadis, konsolidasi kaum sunni juga terjadi dalam bidang pemikiran teologis.
Meskipun pada saat itu kesibukan pada bidang ilmu kalam hanya para kaum
Mu’tazilah, namun lama kelamaan golongan sunni pun mengambil bahagian.
Karena hal itu merupakan keperluan mereka terhadap pemikiran sistematis dan
rasional mengenai pokok-pokok paham keagamaan yang mereka ikut
berpartisipasi dengan golongan lain dalam ilmu kalam, tetapi juga dalam
pemikiran filsafat.
Konsolidasi kaum Sunni dalam bidang teologi diwakili oleh karya-karya
intelektual besar Islam yaitu Abu al-Hasan ‘Ali bin Ismail al-Asy’ari (260-324 H/
873-935 M) sebagai mengikuti mazhab Syafi’i>ah dan Abu Mansur Muhammad
bin Mahmud al-Maturidi (w. 333 H) sebagai pengikut mazhab Hanafiah dalam
bidang fiqih. Abu al-Hasan al-Asy’ari pada awalnya dari segi latihan intelektual
100 Must}afa Syak’ah, Islam Bila Maza>hib, h. 496.
101 Ahmad Amin, Zuhr al-Islam, vol IV, h. 94.
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berpaham Mu’tazilah, tetapi karena ia berbeda pendapat dengan Mu’tazilah dalam
beberapa persoalan akidah, maka pada sekitar umur tahun 40 ia meninggalkan
aliran Mu’tazilah, lalu memeluk aliran yang dianut oleh mayoritas umat Islam
yaitu paham Ahlussunnah Wal-Jama’ah. Dengan adanya konsolidasi bidang
teologi oleh kaum Sunni itu, maka istilah Ahlussunnah Wal-Jama’ah sudah
terkristal kepada pemikiran pemikiran kedua tokoh besar teologi tersebut.
Meskipun dalam perkembangan selanjutnya, paham Ahlussunnah Wal-
Jamaah yang dikenal sekarang banyak diwarnai oleh pemikiran-pemikiran kaum
‘Asy’ari dibanding pemikiran-pemikiran al-Maturidiah. Hal ini disebabkan antara
lain karena karya-karya tokoh-tokoh Asy’ariah banyak terpublikasikan di
kalangan masyarakat Islam, baik karya al-Asy’ari sendiri maupun tokoh lainnya,
seperti al-Ghazali, sementara karya-karya tokoh al-Maturidiah sangat langka
terutama karya Abu Mansur sendiri masih banyak dalam bentuk manuskrip,
kecuali karya-karya al-Bazdawi yang ada beredar, itupun sangat terbatas
jangkauannya. Namun kalau dilihat dari segi pemahaman mazhab fiqh yag dianut
oleh kedua aliran yang diwakili kaum Sunni tersebut, tampaknya dunia kaum
Sunni lebih banyak menganut paham mazbah Hanafiah. Golongan Sunni atau
Ahlussunnah Wal-Jama’ah adalah golongan yang senantiasa mengamalkan
sunnah Rasulullah saw. dan mengikuti jejak para sahabat dan tabi’in.102 atau
golongan yang berpegang pada sunnah dan merupakan mayoritas sebagai lawan
bagi golongan Mu’tazilah yang bersifat minoritas dan tidak kuat berpegang
kepada sunnah.
Dengan demikian, al-Sunnah dalam term tersebut berarti hadis Nabi saw.
Sebagai disebutkan oleh Ahmad Amin. Dalam konteks ini kaum Ahlussunnah
102 Muhammad al-Sala>m, al-Kawasyif al-Ilahiyyah ‘an Mani> al-Was}it}iyah, t.tp;
Syirkah al-Rajih, 1981, h. 52.  juga Ahmad Amin, Zhuhr al-Islam, IV, h. 96.
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Wal-Jama’ah berbeda dengan kaum Mu’tazilah, mereka percaya dan menerima
hadis-hadis sahih tanpa memilih dan tanpa interpretasi. Sedangkan al-Jama’ah
berarti  mayoritas yaitu ‘ammah al-Muslimin (umumnya umat Islam) dan al-
Jama’ah al-Kats\ir Wal-Jama’ah al-Sawad-Jama’ah>d al-‘Azham (jumlah besar
dan khlayak ramai).103
Istilah Ahlussunnah Wal-Jama’ah sebagai aliran dalam ilmu kalam,
dibakukan pemakaiannya setelah timbul aliran Asy’ariah dan Maturidiah. Paham
kedua aliran ini disatukan menjadi paham kaum Ahlussunnah Wal-Jama’ah.
Kedua aliran ini sama-sama menentang ajaran-ajaran Mu’tazilah. Dalam
hubungan ini, Tasy Kubra> Za>dah mengatakan aliran Ahlussunnah Wal-Jama’ah
muncul (zhaharah) atas keberanian dan usaha Abu> al-Hasan al-Asy’ari di sekitar
tahun 300 H, karena ia lahir di tahun 260 H. dan menjadi pengikut Mu’tazilah
selama 40 tahun.
Abu Hasan al-Asy’ari keluar dari golongan Mu’tazilah sekitar tahun 300
H, dan selanjutnya membentuk aliran baru yang kemudian dikenal dengan
namanya sendiri. Meskipun sebelum lahirnya aliran Asy’ariah, kata-kata sunnah
dan Jama’ah telah dijumpai di dalam tulisan-tulisan Arab. Umpamanya dalam
surat al-Ma’mun kepada Gubernurnya, Isha>q bin Ibra>him yang ditulis pada
tahun 218 H, yaitu sebelum lahir Abu Hasan al-Asy’ari, tecantum kata-kata Wal-
Jama’ah nasab anfusahum ila> al-sunnah (mereka mempertalikan dirinya dengan
sunnah) dan kata Ahli al-sunnah (Ahli kebenaran, agama dan jama>’ah).
Terlepas dari adanya istilah Sunnah dan Jama’ah sebelum lahirnya al-
Asy’ari namun jelas tercatat dalam sejarah bahwa yang dimaksud dengan
103Ahmad Amin ,Zhur Islam, h. 64.
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Ahlussunnah Wal-Jama’ah dalam teologi Islam adalah kaum Asy’ariah dan kaum
Maturidiah.
Selain itu, kaum Salaf dari golongan Hanabilah termasuk golongan Ahli
al-Sunnah, sebab Imam bin Hanbal merupakan salah seorang tokoh besar dalam
Ahli, sedangkan kaum Wahabiah adalah penerus paham salaf maka mereka juga
termasuk yang dikembangkan oleh Ibnu Taimiyyah pada abad ke-13 M di
Syiriah, lalu kemudian dipublikasikan dan dipaksakan oleh kaum Wahhabiah di
Saudi Arabia pada tahun ke-19 M, dan sampai masih merupakan mazhab resmi
Negara Saudi dan Qathar.
3. Prinsip-prinsip ajaran Ahlussunnah Wal-Jama’ah
Gambaran umum prinsip dasar ajaran Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah yang
membedakan golongan lain baik yang berkaitan dengan sikap akidah dan ibadah
atau fiqh maupun akhlaq dan lain-lainnya, yaitu tersimpul dalam ajaran pokoknya
antara lain sebagai berikut.
a. Prinsip dasar dan ciri khas
1) Prinsip dasar kaum Ahlussunnah wa al-Jama’ah ialah setiap menepati
(sesuai) ajaran al-Qur’an dan sunnah adalah s\abit kebenarannya dan yang
menyalahi keduanya adalah terltolak. Oleh karena itu, Manhaj atau sumbur
keilmuan dan kebenaran yang diperoleh di dalam perkara yang bersangkutan
dengan akidah, ibadah muamalah, akhlaq adalah al-Qur;an dan sunnah Rasullah
saw dengan begitu maka tidak Qawl siapapun yang mendahului dalam Allah
demikian juga tidak ada petunjuk yang ada mendahului sunnah Rasulullah saw.
2) Tidak ada seorang manusia pun yang ma’sum kecuali Rasullah saw
dengan demikian mereka berpendapat bahwa imam atau pemimpin tidak ada yang
ma’sum, mereka bisa saja salah atau berdosa, demikian juga seluruh manusia,
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sehingga qawl mereka pun bisa diterima dan bisa ditolak, kecuali qawl Rasulullah
adalah mutlak kebenarannya.
Bersikap toleran menghadapi berbagai paham yang tumbuh dan
berkembang dalam kalangan umat Islam dan bahkan kalangan umat lainnya. Hal
ini sejalan dengan hadis Nabi saw riwayat Ahmad bain Hanbal antara lain”
َِّة َولَِكنِّى بُِعْثُت « -صلى هللا علیھ وسلم- فَقَاَل النَّبِىُّ  إِنِّى لَْم أُْبَعْث بِاْلیَھُوِدیَِّة َوالَ بِالنَّْصَرانِی
ٍد بِیَِدِه لََغْدَوةٌ أَْو  ْمَحِة َوالَِّذى نَْفُس ُمَحمَّ ْنیَا َوَما فِیھَا بِاْلَحنِیفِیَِّة السَّ ِ َخْیٌر ِمَن الدُّ َرْوَحةٌ فِى َسبِیل هللاَّ
فِّ َخْیٌر ِمْن َصالَتِِھ ِستِّیَن َسنَةً  104َولَُمقَاُم أََحِدُكْم فِى الصَّ
Artinya:
Nabi saw bersabda; “Aku tidak diutus dengan membawa keyahudian dan
kenashranian tapi diutus dengan membawa ketauhidan yang longgar.
Demi zat yang jiwa Muhammad ada ditangan-Nya. Sungguh pagi atau
sore hari dijalan Allah lebih baik dari dunia seisinya, dan sungguh
berdirinya salah seorang dari dalam barisan perang lebih baik dari shalat
enam puluh tahun.”
Menurut al-Bani hadis ini diriwayatkan juga oleh al-Thabra>ni> dan ibn
‘Asa>kir melalui t}uru>q yang sama dengan riwayat Ahmad.105 Sanad hadis ini
dinilai daif karena dalam sanad terdapat ‘Ali bin Yazid al-Hani (s}ah}i>h} al-
Qasim), yang dianggap oleh al-Bukhari mungkar, al-Daruqut}ni menilainya
matruk dan al-Nasa>’i pula berkata bahwa hadis yang diriwayatkan dari al-Qasim
matruk. Karena itu al-Bani berkata bahwa sanad hadis tersebut adalah daif.106
Meskipun demikian ia mempunyai banyak syahid antara lain riwayat Ahmad bin
Hanbal yang lain dari Aisyah, Rasulullah saw. bersabda:
104Ahmad bin Hanbal, Musnad Ahmad,Juz V, h. 366
105Al-Bani, Silsilah al-Hadis al-Shaihain,juz VI, h. h. 1022.
106Al-Zaha>bi, al-Miza>n, juz III, h. 161; Ibnu Hajar, Taqri>b al-Tahzi>b, h. 707; al-
Nasa>’I, al-Dhu’afa’. H. 180 dan al-Bani, Silsilah al-Hadis al-S{ah}ihain,juz VI, h. 1022.
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 ِ َحةً « یَْوَمئٍِذ -صلى هللا علیھ وسلم-أَنَّ َعائَِشةَ قَالَْت قَاَل َرُسوُل هللاَّ ا فُْس ى ِدینِنَ وُد أَنَّ فِ تَْعلَُم یَھُ لَ
107إِنِّى أُْرِسْلُت بَِحنِیفِیٍَّة َسْمَحةٍ 
Artinya:
Aisyah berkata, Rasulullah saw bersabda; “pada hari nanti orang-orang
Yahudi akan tahu bahwa dalam agama kami terdapat kelapangan karena
saya diutus dengan agama yang lapang dan mudah.”
Sanad hadis ini muttas}il tetapi terdapat ‘Abd al-Rahman bin Abi al-
Zina>d bin ‘Abdullah bin Zakwan al-Mada>ni dianggap oleh al-Nasa>’i
periwayat daif.108 Tetapi Ibnu Hajar menilainya s}aduq dan rusak  hafalannya
ketika di Baghdad, tetapi al-Turmudzi, dan al-Ijli menyatakan dia s\iqah.109
Dalam hal ini menurut al-Bani sanad hadis ‘Aisyah tersebut hasan.110
Selain itu terdapat riwayat Ahmad bin Hanbal dan al-Bukhari dalam al-
Adab al-Mufrad, sebagai berikut:
سئل النبي هللا علیھ وسلم اي االدیان احب الي هللا عز وجل قال الحنفیة : عن بن عباس قال
111السمحة
Artinya:
Dari Ibnu ‘Abbas ia berkata; ditanyakan kepada Rasulullah saw; “Agama
manakah yang paling dicintai oleh Allah:” maka beliau bersabda; “al-
Hanafiayyah al-Samhah (yang lurus lagi toleran)”
Para periwayat ini s\iqah kecuali Muhammad bin Ishaq bin Yasir yang
dianggap oleh al-Nasa>’I tidak kuat hafalannya, namun Ibn Hajar menganggap
dia s}adu>q yudallis, tetapi dalam al-Fath al-Ba>ri ia menilainya hadis riwayat
107Ahmad bin Hanbal, Musnad Ahmad,Juz I, h. 236
108Al-Nasa>’I, al-Dhu’afa, h. 160.
109Ibn Hajar, Tahzi>b al-Tahzi>b, Juz IV, h. 156 dan Taqri>b al-Tahzi>b, h. 578.
110Al-Bani, Silsilah al-hadis al-Shahihah, h. 1024.
111Ahmad bin Hanbal, Musnad Ahmad, Juz I, h. 236, dan Abu Abdillah Muhammad bin
Isma>’il al-Bukhari al-Adab al-Mufradat. Tah Muhammad Fuwa>d ‘Abd al-Ba>qi>. Beirut: Da>r
al-Basya>’ir al-Islamiyyah, 1409 H/ 1989 M, h. 287.
89
al-Bukhari tersebut hasan.112oleh itu kualitas sanad hadis Abu Uma>mah di atas
dinilai daif, namun mempunyai banyak syahid sehingga ia boleh dijadikan sebagai
hujah.
Bersifat lembut mempermudah, mempermudah dan senantiasa
meggembirakan dalam upaya menyiarkan baik dalam kalangan sendiri dan umat
Islam pada umumnya, maupun terhadap umat lainnya. Hal ini di pahami dari
hadis Nabi saw ketika akan mengutus Muaz bin Jabal dan Abu Musa al-Asy’ari
ke Yaman, sebagaimana dalam riwayat al-Bukhari dari Abi Burdah:
هِ  ُ َعلَْیِھ َوَسلََّم بََعَث ُمَعاًذا َوأَبَا ُموَسى إِلَى أَنَّ النَّبِيَّ َصلَّىأَبِي بُْرَدةَ َعْن أَبِیِھ َعْن َجدِّ هللاَّ
َرا َوَال تُنَفَِّرا َوتَطَاَوَعا َوَال تَْختَلِفَ  َرا َوبَشِّ َرا َوَال تَُعسِّ 113اْلیََمِن قَاَل یَسِّ
Artinya:
Abi Burdah dari bapaknya dari kakeknya bahwa Nabi
Shallallahu'alaihiwasallam mengutus Mu'adz dan Abu Musa ke negeri
Yaman dan Beliau berpesan: "Mudahkanlah (urusan) dan jangan
dipersulit. Berilah kabar gembira dan jangan membuat orang lari (tidak
tertarik) dan bekerja samalah kalian berdua dan jangan berselisih".
Imam al-Suyut}i> menjelaskan maksud hadis tersebut bahwa dalam
memberi pengajaran atau nasehat dan berdakwah hendaklah dilakukan dengan
cara mempermudah tidak dipersulit, menggembirakan tidak menekan atau
menakut-nakuti dan  bila ada yang marah di antara kamu, maka hendaklah yang
lain diam.114
Berdasarkan uraian di atas dapat disimpulkan bahwa prinsip dasar
Ahlussunnah Wal-Jama'ah dalam menetapkan sesuatu pandangan senantiasa
112 Imam Bukhari, S}ah}i>h} al-Bukha>ri, Juz III, h. 45.
113 Imam Bukhari, Shahih al-Bukhari, Juz III, h. 45.
114 Jalal al-Di>n bin al-Rahman al-Syuyuti. Jami’ al-Shagi>r, Juz II (t.tp. : “Abd al-
HamidAhmad Hanafi, t,th.), h.62.
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merujuk kepada al-Qur’an, Sunnah Nabi saw., sunnah al-Khulafa al-Rasyidin,
serta ijtihad imam Mujtahid.
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BAB III
PEMIKIRAN KALAM ABU HASAN AL-ASY’ARI
A. Riwayat Hidup al-Abu Hasan al-Asy’ari
1. Nama dan Geneologinya
Nama lengkap Abu Hasan al-Asy’ari ialah Abu al-Hasan ‘Ali bin Isma>’il
bin Abi Basyr Ishaq bin Sa>lim Ibnu Isma>’il Ibnu Abdullah bin Musa bin Bilal
bin Abi> Burdah bin Abu> Musa al-Abu Hasan al-Asy’ari>.1 Nama lengkap yang
amat panjang ini, kemudian biasa diringkas menjadi “Abu Hasan al-Asy’ari”,
bahkan lebih sering diambil nama nisbatnya saja, yakni “al-Abu Hasan al-
Asy’ari”.2
Sejarawan berbeda pendapat dalam menentukan tahun kelahiran Abu
Hasan al-Asy’ari. Ibnu Khalqan (w. 681 H), mengemukakan bahwa Abu Hasan
al-Asy’ari dilahirkan di Bas}ra (Irak) pada tahun 260 Hijriyah, atau menurut
pendapat lain pada tahun 270 Hijriyah.3 Sementara al-Maqrizi (w. 845 H)
menyatakan pada tahun 266 Hijriyah atau 276 Hijriyah.4 Meninggal di Bagdad
dan dikuburkan di lokasi yang terletak antara al-Kurkh dan Pintu Gorban Bas}ra.
Mengenai tahun wafatnya ada beberapa pendapat; ada yang mengatakan tahun
tiga ratus tiga puluh tiga (333 H), ada yang mengatakan tahun tiga ratus dua puluh
empat (324 H), dan ada yang mengatakan tahun tiga ratus tiga puluh (330 H).5
1Abu Hasan al-Asy’ari, al-Iba>nah ‘an Us}u>l al-Diya>nah, Taqdi>m wa Tahqi>q wa
Ta’li>q Fauqi>ah Husai>n Mahmu>d (Kairo: Da>r al-Ansa>r, 1398 H/1977 M), h. 9-10.
2Lihat Noer Iskandar al-Barsany, Biografi dan Garis Besar Pemikiran Kalam
Ahlussunnah Wal-Jama>’ah, Al-Asy’ari, al-Baqilla>ni>, Al-Juwaini>, al-Ghazali, al-Maturidi>,
Al-Bazdawi (Cet. I; Jakarta: PT. Raja Grapindo Persada, 2001), h. 2.
3Lihat Ibnu Khallikan, Wafaya>t al-A’ya>n, juz 3 (Bairu>t: Da>r S{adir, 1994), h. 284.
4Lihat Abi Hasan al-Asy’ari, Usul Ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah al-Musamma>t bi al-
Risalah Ahl al-S|agra (al-Maktabah al-Azhariyah li al-Turas\, t.th.), h. 5.
5Ali Jum’ah,al-Mutasyaddidu>n: Manhajuhum wa Munaqasyat Ahamm Qadhayahum,
diterjemahkan oleh Baba Salem dengan judul BUKAN  BID’AH Menimbang Jalan Pikiran Orang-
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Keterangan di atas menunjukkan bahwa terdapat perbedaan pendapat di
kalang sejarawan, baik mengenai tahun kelahiran Abu Hasan al-Asy’ari maupun
tahun meninggalnya. Tetapi yang paling kuat adalah pendapat mayoritas ahli
sejarah, yaitu tahun 260 Hijriyah. Pendapat ini didukung oleh bukti-bukti yang
akurat, dan dapat dilacak dari sumber-sumber yang menyebutkan ketika Abu
Hasan al-Asy’ari aktif dalam doktrinasi aliran Mu’tazilah, sampai pada usia 40
tahun. Padahal tepat pada tahun 300 Hijriyah Abu Hasan al-Asy’ari resmi melepas
baju Mu’tazilah. Dengan demikian jelaslah bahwa tahun kelahiran Abu Hasan al-
Asy’ari 260 Hijriyah, dan meninggal pada tahun 330 Hijriyah.
Dari silsilah keturunannya diketahui bahwa Abu Hasan al-Asy’ari adalah
keturunan yang ke-8 dari Abu Musa al-Asy’ari rad}iyallahu ‘anhu, salah seorang
sahabat Nabi Muhammad saw. yang menjadi salah satu dari para pakar fiqih yang
cukup disegani di kalang sahabat, dan ahli seni membaca al-Qur’an yang
mempunyai nama yang (cukup terkenal).6
Abu Musa al-Asy’ari sebagai tokoh intelektual pernah menjadi penengah
konflik yang terjadi antara kedua kelompok sahabat, yakni antara pihak Ali bin
Abi Thalib dan Mu’awiyah - semoga semuanya mendapat ridha dari Allah swt.-
atas ijtihadnya. Berangkat dari paradigma  moderat yang ditampakannya inilah
yang memberi dampak positif, terutama pada generasi sekarang.7
Hal ihwal yang sama juga ditunjukkan pada sikap orang tuanya sebagai
tokoh Sunni yang mengedepankan nilai-nilai kemoderatan, dan tidak berpihak
Orang yang Bersikap Keras dalam Beragama (Cet. III; Tangerang Selatan: Lentera Hati, 2014), h.
38.
6Lihat Ibnu Hajar al-‘As\qala>ni>, Tahzi>b al-Tahzi>b, juz V ( Cet. II; Bairut: Da>r Ihya
al-Turast al-‘Arabi>, 1314 H/1993 M), h. 362.
7Lihat al-Imam Abu al-Hasan al-Asy’ari, Risalah Ila Ahli al-S|agi>ri, diterjemahkan oleh
Muhammad Dawam Sukardi dengan judul 51 Ijma’ Serat-Serat Aqidah Ahlus-Sunnah wal-
Jama’ah (Cet. I; Jakarta: Pustaka Azzam, 2001), h. 55.
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pada suatu kelompok tertentu. Akan tetapi berdiri kokoh sebagai penengah serta
berpegang kuat pada ulama Salaf dan ahli hadis.8
Menjelang kembalinya kehadirat Allah swt., sang ayah sempat berwasiat
kepada Abu Hasan al-Asy’ari, agar belajar pada ulama fiqih dan pakar hadis
kenamaan, yaitu Zakariya bin Yahya al-Saji.
Berdasarkan uraian di atas dapat disimpulkan bahwa orang tua Abu Hasan
al-Asy’ari adalah seorang tokoh Ahlussunnah Wal-Jama’ah tulen. Dia juga
merupakan ahli hadis yang sangat kuat berpegang pada aliran ulama Salaf. Jejak
ayah tampaknya menitis pada anak dengan mengalirkan darah kebesaran sebagai
penerus Imam hadis pada saat itu.
2. Guru-Guru al-Abu Hasan al-Asy’ari
Al-Imam Abu Hasan al-Asy’ari, sebagaimana yang telah dikemukakan
lahir dalam lingkungan keluarga yang mengikuti paham Ahlussunnah Wal-
Jama’ah. Pada masa kecilnya, Abu Hasan al-Asy’ari selain berguru kepada al-
Saji, dia juga menimba ilmu dari ulama-ulama hadis yang lain, seperti
Abdurrahman bin Khalaf al-Dhabbi, Sahal bin Nuh al-Bashri, Muhammad bin
Ya’qub al-Magburi. Hal inilah yang mengantar Abu Hasan al-Asy’ari menjadi
ulama yang menguasai hadis, tafsir, fiqih, ushul fiqih.9
Akan tetapi ayah Abu Hasan al-Asy’ari meninggal ketika ia masih kecil,
dan ibunya kawin dengan Abu ‘Ali al-Jubba>’i, salah seorang tokoh penting dan
penegak panji-panji Mu’tazilah di zamannya. Dengan demikian, Abu Hasan al-
Asy’ari dibesarkan di lingkungan al-Jubbai, bapak tirinya. Pada mulanya ia adalah
murid setia al-Jubbai dan kepercayaannya, bahkan sering mewakili gurunya
8Lihat al-Hafizh Ibnu Asakir, Tabyi>n Kizb al-Muftari> (Damaskus: al-Taufiq, 1347), h.
35.
9Muhammad Idrus Ramli, Madzhab al-Asy’ari, Benarkah Ahlussunnah Wal-Jama’ah?
Jawaban Terhadap Aliran Salafi (Cet, I; Surabaya: Kh.ista, 2009), h. 16
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sebagai tokoh Mu’tazilah dalam menangani banyak persoalan.10 Jadi Abu Hasan
al-Asy’ari pernah menjadi tokoh Mu’tazilah hingga berusia 40 tahun.
Mengenai guru-guru yang pernah mengajar al-Abu Hasan al-Asy’ari,
sebagaimana yang tercatat dalam buku-buku sejarah antara lain sebagai berikut:
a. Al-Imam al-Hafizh Zakariyah bin  Yahyah al-Saji
Abu Yahya Zakariya bin Yahya al-Saji al-Syafi’i (220-307 H/835-920 M),
hafizh besar, muh}addis kota Bas}rah pada masanya, dan faqih bermazhab al-
Syafi’i. Dia telah menulis kitab ‘Ilal al-H{adis yang membuktikan kepakarannya
dalam bidang studi kriktik hadis. Ia juga menulis kitab Ikhtila>f al-Fuqaha dan
Usu>l al-Fiqh yang membuktikan kepakarannya dalam fiqih.  Menurut al-Zahabi,
Abu Hasan al-Asy’ari belajar hadis dan ideologi ahli hadis kepada Zakariya al-
Saji ketika masih kecil dan belum memasuki aliran Mu’tazilah.11 Ibnu Azakir
menambahkan bahwa Abu Hasan al-Asy’ari meriwayatkan beberapa tafsir dari
Zakariyah al-Saji.12
Keterangan tersebut menunjukkan bahwa sejak kecil Abu Hasan al-
Asy’ari sudah menimbah ilmu-ilmu agama dari seorang ulama besar di Basrah,
yaitu Zakariyah al-Saji. Dengan demikian jelaslah bahwa jejak sang ayah menitis
pada sang anak dengan mengalirkan darah kebesaran sebagai penerus imam hadis
pada saat itu.
b. Al-Imam Abu Khalifah al-Juma>hi
Abu Khalifah al- Fadhl bin al-Hubab al-Juma>hi al-Bas}ri (206-305
H/821-917 M), muhaddis\ kota Bashrah yang dianggap s\iqa>h (dipercaya). Ia
seorang ahli hadis yang jujur dan banyak meriwayatkan hadis. Usianya hampir
10 Lihat Abu Hasan Ali al-Nadawi, Rijal al-Fikr wa al-Da’wah fi al-Islam (Damaskus:
t.tp, 1969), h 148.
11 Lihat Al-Zahabi,Tazkirah al-Huffaz}, Juz II (Bairut: Da>r Ihya al-Turas), h.710.
12Lihat al-Hafizh Ibnu Asakir, Tabyi>n Kizb al-Muftari>, h. 35.
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mencapai 100 tahun. Abu Hasan al-Asy’ari banyak meriwayatkan hadis dari Abu
Khalifah dalam kitab tafsirnya.13
c. ‘Abd al-Rahma>n al-Khalaf al-D{abbi
Abu Muhammad ‘Abd al-Rahma>n bin Khalaf bin al-Husa>i>n al-D{abbi
al-Bashri, muhaddis yang tinggal Bashrah dan hadisnya diterima para ulama. Ia
belajar hadis kepada ‘Ubaidillah bin ‘Abd Majid al-Hanafi, Hajjaj bin Nus}a>’ir
al-Fasat}it}i dan lain-lain. Ia meninggal dunia pada tahun 279 H- 839 M.14
d. Muhammad bin Ya’kub al-Makburi
Menurut Ibnu Aza>kir, Abu Hasan al-Asy’ari banyak meriwayatkan hadis
dalam tafsirnya melalui jalur Zakariyah al-Sa>ji, Abu Khalifah al-Jumahi, ‘Abd
al-Rahma>n al-Khalaf al-D{abbi, Sahal bin Nuh  Bazzaz, dan Muhammad bin
Ya’qub al-Maqburi yang kesemuanya tinggal Bashrah.15
e.Al-Imam Abu Ishaq al-Marwazi al-Syafi’i
Abu Ishaq Ibrahim bin Ahmad al-Marwazi ulama besar dan pemimpin
mazhab Syafi’i di Baghdad dan Mesir. Ia murid terbesar imam Abu al-‘Abbas bin
Suraij al-Baghdadi (249-306 H/ 863-918 M). Pada mulanya Ishaq al-Marwa>zi ini
menyebarkan mazhab Syafi’i di Baghdad menggantikan posisi gurunya Ibnu
Suraij. Namun pada akhir usianya ia pindah ke Mesir dan menyebarkan mazhab
Syafi’i di Mesir, hingga wafat di sana pada tahun 340 H/ 951 M, dan jenazahnya
dimakamkan bersebelahan dengan makam al-Imam Syafi’i. Al-Hafiz al-Khatib al-
Baghdadi menyebutkan dalam kitabnya Tarikh Baghdad, bahwa al-Imam Abu
Hasan al-Asy’ari rutin menghadiri perkuliahan Abu Ishaq al-Marwazi dalam
13Lihat Al-Zahabi, Tazkirah al-Huffaz, Juz II, h. 670.
14Lihat Al-Khathib al-Bagda>di>, Tarikh al-Bagda>di>, Juz IV, (Bairut: Da>r al-Fikr),
h. 436.
15Lihat Tajuddin Abdul al-Wahab bin ‘Ali al-Subki>, Tabaqa>t al-Syafi>’iyyah al-
Kubra, Juz III (Bairut: Dar Ihya’ al-Kutub, t.th.), h. 355.
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materi fiqh Syafi’i setiap hari Jum’at di masjid Jami’ al-Mansh}ur.16 Informasi
lainnya menyebutkan, bahwa Abu Hasan al-Asy’ari belajar ilmu fiqih kepada Abu
Ishaq al-Marwazi, dan al-Marwazi belajar ilmu kalam kepada al-Abu Hasan al-
Asy’ari.17
f. Abu Ali al-Jubba>’i>
Abu Ali Muhammad bin Abdul Wahhab bin Salam al-Jubba>’i> (235-303
H/ 849-916 M), pakar teologi, tokoh Mu’tazilah terkemuka dan pendiri aliran al-
Jubba>’i>ah, salah satu aliran dalam Mu’tazilah.18 Hubungan yang sangat dekat
antara guru dan murid ini menjadikan Abu Hasan al-Asy’ari sebagai kader
Mu’tazilah, dan mengantar Abu Hasan al-Asy’ari menjadi salah seorang tokoh
Mu’tazilah yang populer. al-As’yari memiliki kecerdasan yang luar biasa dan
kemampuan yang hebat dalam membungkam lawan debatnya, sehingga tidak
jarang Abu Hasan al-Asy’ari mewakili Abu Ali al-Jubba>’i dalam forum
perdebatan dengan kelompok luar Mu’tazilah. Dalam berbagai forum perdebatan
al-Jubba>’i sering kali berkata kepada Abu Hasan al-Asy’ari “Gantilah posisiku
dalam perdebatan”.
Dari uraian di atas dapat disimpulkan bahwa Abu Hasan al-Asy’ari telah
mempelajari ilmu-ilmu keislaman seperti hadis, tafsir, fiqh, ushul fiqh, dan lain-
lain dan kepada para ulama ahli hadis di kota Bashrah, sehingga hal ini
menegaskan bahwa Abu Hasan al-Asy’ari memang lahir dan tumbuh dalam
lingkungan keluarga yang berpaham Sunni. Hanya saja perkembangan ini
berubah, setelah Abu Hasan al-Asy’ari berusia 10 tahun, dan ibunya menikah
dengan Abu Ali al-Jubba>’i, tokoh Mu’tazilah yang terkemuka di Basrah,
16Lihat Al-Khathib al-Bagda>di, Tarikh al-Baghdad, Juz VI, h 11.
17 Lihat Ibnu Khlikan, Wafaya>t al-‘Aya>n, Juz I (Bairut: Da>r al-S}adi>r, 1994), h. 26.
18Lihat ‘Umar Rid}a Kahhah, Mu’jam al-Mu’allifi>n, Juz X, (Bairut: Da>r ihya>’ al-
Turas\, t.th.), h. 269.
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sehingga sejak saat itu Abu Hasan al-Asy’ari menekuni aqidah Mu’tazilah kepada
ayah tirinya, sampai akhirnya Abu Hasan al-Asy’ari benar-benar menjadi pakar
terkemuka di kalangan Mu’tazilah.
3. Karya karya al-Abu Hasan al-Asy’ari
Membicarakan karya-karya Abu Hasan al-Asy’ari berarti membicarakan
produktifitas seorang ulama besar, yang memiliki kedalaman dalam kajian, variasi
dalam ilmu pengetahuan, keluasan dalam wawasan dan kekayaan dalam aneka
ragam informasi. Pandangan sepintas terhadap karya Abu Hasan al-Asy’ari yang
berjudul al-‘Umad fi al-Ru’yah, akan memberikan informasi yang cukup, siapa
sebenarnya al-Abu Hasan al-Asy’ari.19
Dia adalah seorang filosof besar. Kepakarannya dalam bidang filsafat dia
buktikan dengan beberapa karyanya seperti yang berjudul Adab al-Jadal (etika
dialetika), al-Hus\s\u ‘ala al-Bah}s\i (motivasi agar selalu melakukan kajian), al-
Rad ‘ala Aristhu\ fi> Kita>b al-Sama’ wa al-‘Alam wa Kitab al-As\tar al-
‘Ulwi>yah (bantahan terhadap Aristoteles dalam bukunya Langit dan Alam dan
Buku Alam Cakrawala).
Dia juga seorang teolog terbesar dan pemimpin Ahlusunnah Wal-Jama’ah.
Ini terbukti dengan karya-karyanya yang membantah paham ingkarnasi, atheis,
Majusi, Musyabbihah, Khawarij dan aliran-aliran lainnya. Khusus aliran
Mu’tazilah, Abu Hasan al-Asy’ari telah menyita besar waktu untuk menulis buku-
buku yang membantah aliran Mu’tazilah seperti bantahan al-Jubba’i, al-Balkhi,
al-Iskafi, Abu Hudzail al-‘Allaf, Abu Hasyim, al-Warraq.
Abu Hasan al-Asy’ari juga sejarawan terkemuka tentang aliran-aliran
pemikiran yang berkembang dalam Islam. Ini terbukti dengan memperhatikan
19Hammudah Garrabah, Abu Hasan al-Asy’ari, (Kairo: Majma’ al-Buhus\ al-Islamiyyah,
1973), h. 68-69.
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karyanya yang berjudul Maqalat al-Islamiyyin wa Ikhtilaf al-Mus}\alli>n. Lebih
dari itu, Abu Hasan al-Asy’ari juga memiliki kedalaman ilmu pengetahuan dalam
bidang fiqh, usul fiqh, hadis, tafsir, dan bahasa. Dalam hal ini dia telah menulis
Kitab al-Qiya>s, kitab al-Ijtihad, kitab tentang hadis ahad, bantahan terhadap
Ibnu al-Rawandi yang mengingkari hadis mutawatir, Masa>il fi Is\ba>t al-Ijma’,
Tafsir al-Qur'an. Namun sayang sekali, dari sekian banyak karya Abu Hasan al-
Asy’ari yang mencapai tiga ratusan buku, hanya beberapa kitab saja yang sampai
kepada kita. Kitab-kitab tersebut antara lain:
a. Al-‘Uma>d fi al-Ru’yah
Kitab ini memaparkan dalil-dalil tentang melihat Allah swt. kelak di
akhirat dan bantahan terhadap Mu’tazilah yang mengingkarinya. Dalam kitab ini,
Abu Hasan al-Asy’ari banyak menjelaskan nama-nama kitab yang telah
dikarangnya. Namun sayang sekali, kitab ini sampai kepada kita sebagiannya saja,
yaitu bagian yang dikutip al-Hafiz Ibnuu Asa>kir al-Dimasyqi dalam kitabnya
Tabyin Kizb al-Muftari.20
b.Risa>lah Istih}sa>n al-Khaudh fi> ‘Ilmi al-Kala>m
Kitab ini merupakan kritik dan bantahan terhadap sebagian kalangan
Hanabilah yang berasumsi bahwa kajian ilmu kalam tentang harakah (gerakan),
sukun (diam), jism, jauhar, warna, alam, ‘aradh, juz’ t}afi’ah dan sifat-sifat Allah
swt. adalah bid’ah dan kesesatan karena belum pernah dibicarakan oleh Nabi saw.
dan sahabat. Dalam kitab yang tebalnya hanya 14 halaman ini Abu Hasan al-
Asy’ari memberikan jawaban yang sangat kuat berkaitan dengan dalil-dalil yang
20Abu Hasan al-Asy’ari, al-Iba>nah ‘an Us}u>l al-Diya>nah, Taqdi>m wa Tahqi>q wa
Ta’li>q Fauqi>ah Husai>n Mahmu>d , h. 41.
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menjadi dasar kajian dan metodologi ilmu kalam dalam menetapkan akidah
Ahlusunnah Wal-Jama’ah.21
c.Al-Luma’ fi> al-Radd ‘ala Ahl al-Zaigh wa al-Bida’
Sebagian pakar memberikan asumsi bahwa kitab al-Luma’ ini merupakan
kitab terakhir yang ditulis oleh al-Abu Hasan al-Asy’ari, karena isinya yang
menunjukkan terhadap kehebatan dan kematangan Abu Hasan al-Asy’ari dalam
teologi dan pengokohan mazhabnya. Kitab ini lebih menyoroti argumen-argumen
lawan atau aliran kalam yang dianggapnya tidak benar, dan memberikan dalil-
dalil naql (al-Qur’an dan al-Sunnah) serta argumen akal yang relevan.22
Kitab ini pertama kali diterbitkan oleh B.J Mc Carthy di Bairut tahun
1953 dengan terjemahan bahasa Inggrisnya. Kemudian diterbitkan lagi dengan
Tahqiq oleh Hammudah Gharrabah pada tahun 1955 di Kairo.23
d.Maqalat al-Isla>miyyin wa Ikhtila>f al-Mus}alli>n
Kitab ini membuktikan kepakaran Abu Hasan al-Asy’ari tentang sejarah
beragam aliran dalam Islam serta pandangan-pandangannya. Dalam kitab ini Abu
Hasan al-Asy’ari menyajikan pandangan masing-masing aliran yang berkembang
dalam Islam secara lengkap dan komperhensif dengan obyektif dan dapat
dipercaya. Kitab ini diterbitkan pertama kali di Istanbul Turki pada tahun 1929
dengan tahqiq oleh Hellmmut Ritter, Orientalis asal Jerman. Kemudian
diterbitkan lagi di Mesir tahun 1955 dengan di tahqiq oleh Muhyiddin Abdul
Hamid. Namun menurut para pakar, edisi Ritter lebih baik daripada edisi
21Lihat ‘Abdurrahman, Maza>hib al-Isla>mi>yi>n (Bairut: Da>r al-‘Ilm li al-
Mala>yi>n, 1997), h. 519.
22Noer Iskandar al-Barsany, Biografi dan Garis Besar Pemikiran Kalam Ahlussunnah
Waljamaah (Jakarta: RajaGrafindo Persada, 2001), h. 10.
23Muhammad Idrus Ramli, Madzhab al-Asy’ari, Benarkah Ahlussunnah Wal-Jama’ah?
Jawaban Terhadap Aliran Salafi, h. 28.
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Muhyiddin, yang mengandung banyak kekeliruan dan footnote yang tidak
relevan.24
e.Tafsir al-Qur'an
Judul lengkap kitab ini adalah Tafsir al-Qur'an wa al-Radd ‘ala Man
Khalafa al-Bayan min Ahl al-Ifk wa al-Buhta>n. Abu Hasan al-Asy’ari menulis
kitab ini sebagai tanggapan terhadap Tafsir al-Qur'an yang ditulis oleh tokoh-
tokoh Mu’tazilah seperti al-Balkhi, Abu Ali al-Jubba>’i. Menurut Abu Hasan al-
Asy’ari tafsir al-Qur'an yang ditulis oleh Mu’tazilah tersebut penuh dengan
kebohongan dan penyimpangan dari al-Qur'an yang sesungguhnya. Abu Hasan al-
Asy’ari bermaksud mengoreksi kebohongan dan penyimpangan tersebut dengan
menulis kitab ini. Sayang sekali kitab ini sampai kepada kita hanya sebagian kata
pengantarnya saja yang dikutip oleh al-Hafiz Ibnu Asa>kir dalam Tabyin Kizb al-
Muftari.25
f. Al-Iba>nah ‘an Usu>l al-Diya>nah
Kitab ini memuat dasar-dasar aqidah Abu Hasan al-Asy’ari dan bantahan
terhadap kelompok Mu’tazilah. Kitab ini sampai kepada kita melalui al-Hafiz
Ibnu Asa>kir yang mengutip sebagian isinya dalam Tabyin Kizb al-Muftari.
Disamping itu, kitab ini juga telah diterbitkan secara lengkap dalam beberapa
edisi, antara lain edisi terbitan Saudi Arabia yang diberi kata pengantar oleh
Abdul Aziz bin Baz -ulama Wahhabi kontemporer- dan diterbitkan Jami’ah
Islamiyah. Madinah al-Munawwarah edis terbitan Bairut dan edisi Kairo yang di
Tahqiq oleh Fauqiyyah Husain Mahmu>d. Dari semua edisi terbitan tersebut edisi
terbaik adalah edisi terbitan Fauqiyyah Husain Mahmud, meskipun isinya banyak
24Lihat Abu Hasan al-Asy’ari, al-Iba>nah ‘an Us}u>l al-Diya>nah, Taqdi>m wa
Tah}qi>q wa Ta’li>q Fauqi>ah Husai>n Mahmu>d , h. 47.
25Lihat Ibnu Asakir, Tabyin Kizb al-Muftari, h. 136-139.
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yang meragukan. Sementara edisi terbitan Saudi Arabia dan Bairut banyak
mengalami distorsi (tahrif) dan penambahan dari kalangan Wahhabi.26
Dari karya-karya tersebut dapat diketahui bahwa Abu Hasan al-Asy’ari
memiliki kedalaman dalam kajian, variasi dalam ilmu pengetahuan, keluasan
dalam wawasan dan kekayaan dalam aneka ragam informasi.
B. Latar Belakang Pemikiran Kalam al-Abu Hasan al-Asy’ari
Membicarakan lahirnya sebuah pemikiran, sangat terkait dengan kondisi
sosial dan pemikiran pada masa aliran tersebut lahir. Oleh karena itu, dalam
mengkaji latar belakang pemikiran kalam Abu Hasan al-Asy’ari harus
meneropong konteks sosial dan pemikiran yang berkembang pada masa tersebut.
Abu Hasan al-Asy’ari hidup pada paruh kedua abad ketiga dan paruh
pertama abad keempatHijriyah. Priode tersebut mempersaksikan berbagai
peristiwa penting dalam bidang pemikiran yang berpengaruh dominan terhadap
dinamika ilmu kalam secara spesifik, dan ilmu-ilmu keislaman yang lain pada
umumnya. Disamping itu, periode tersebut merupakan supremasi ilmu
pengetahuan Islam, dan yang menjadi identitasnya adalah kebebasan . Setiap
orang berhak mengeluarkan pendapat dan memperkuatnya dengan beragam bukti
dan argumentasi. Implikasinya, berbagai aliran pemikiran berkembang begitu
pesat dengan meraup banyak pengikut dan pendukung yang membela dan
mempertahankannya.
Pesatnya perkembangan ilmu pengetahuan keIslaman pada saat itu
ditandai dengan tampilnya para ulama terkemuka dalam berbagai studi keIslaman.
1. Bidang hadis
26Hamad al-Sinan dan Fauzi al-‘Anjari, Ahl al-Sunnah al-Asya>’irah Syahadah ‘Ulama
al-Ummah wa al-Adillatuhum, (Hawalli; Da>r al-Dhiya’, 2005), h. 58.
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Dalam bidang hadis, lahir karya-karya terbaik para ulama hadis yang
menjadi rujukan kaum Muslimin sepanjang masa, seperti:
a. Shahih al-Bukhari, karya Muhammad bin Ismail al-Bukhari (194-256 H/810-
870 M).
b. Shahih Muslim, karya Muslim bin al-Hajjaj al-Qusyairi al-Naisaburi (204-261
H/820-875 M).
c. Sunan Abi Daud, karya Abu Dau>d Sulaiman bin al-Asy’ats al-Sijistani (202-
275 H/817-889 M).
d. Sunan al-Tirmidzi, karya Abu Isa Muhammad bin Isa bin Saurah al-Tirmidzi
(209-279 H/824-892 M).
e. Sunan al-Nasa>i>, karya Abu Abdirrahman Ahmad bin Syu’aib al-Nasa>i>
(215-303 H/830-915 M).
f. Sunan Ibnuu Majah, karya Abu Muhammad bin Yazid bin Majah al-Gazwini
(209-273 H/824-887 M).
Karya-karya mereka tersebut dianggap sebagai kitab standar hadis yang enam
(al-Kutub al-Sittah).27
2. Bidang Fiqih
a. Dalam bidang fiqih, tampil beberapa imam mujtahid terkemuka, seperti Daud
bin Ali al-Ashbihani (201-270 H/816-884 M) pendiri mazhab Zhahiri. Dari
pengikut mazhab Maliki, tampil al-Imam Ismail bin Hammad (w. 282H/895
M). Dari kalangan Syafi’i tampil al-Imam Abu Ali al-Karabisi (w. 248 H/862
M). Dari pengikut Hanbali, tampil pula Abdullah bin Ahmad bin Hanbal (213-
290 H/828-903 M).28
27Hasan Ibrahim Hasan, Tarikh al-Isla>m al-Siya>si> wa al-Di>ni> wa Tsaqafi>, Juz II,
(Bairut: Da>r al-Ja>il, 1996), h. 270.
28Lihat Jalal Muhammad Musa, Nasy’at al-Asy’ari>ah wa T{atawuruha, (Bairut: Da>r
al-Kitab al-Lubnani, 1975), h. 17.
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3. Bidang Tasawuf
Dalam bidang tasawuf, abad ketigaHijriyah merupakan masa terbaik dalam
perkembangan ilmu tasawuf. Di mana pada masa itu mulai diperbincangkan
aspek-aspek tasawuf yang belum pernah menjadi obyek kajian pada masa
sebelumnya, seperti pembahasan tentang seluk beluk etika, nafsu, dan suluk
(perjalan spiritual seorang Shufi menuju Allah swt.) dengan lebih mendetail yang
belakangan dikenal dengan istilah maqamat dan ahwal. Kajian Shufi sudah mulai
meramba terhadap persoalan ma’rifah, dan metodologinya. Pada periode tersebut
juga sudah mulai aktivitas penulisan kitab-kitab dalam bidang tasawuf dengan
tampilnya tokoh-tokoh terkemuka dalam sejarah tasawuf, seperti al-Harist bin
Asad al-Muhasibi (w. 243 H/857 M) yang memiliki banyak karangan dalam
bidang tasawuf, Abu Said Ahmad bin Isa al-Kharraz (w.286 H/899 M), penulis
Kitab al-Shidq, Abu al-Qasim al-Junaid bin Muhammad al-Bagdadi (w.297 H/910
M), peletak kaedah-kaedah tasawuf dan rujulan kaum Sunni dalam bidang
tasawuf, Muhammad bin Ali al-Hakim al-Tirmizi (w. 320 H/932 M), penulis kitab
Nawa>dir al-Us}ul, Khatm al-Auliya’.29
Keterangan tersebut menunjukkan bahwa pada abad ketigaHijriyah
merupakan masa-masa supremasi keilmuan Islam, tetapi ini tidak berarti kaum
Muslimin pada saat itu terbebas dari ancaman dan tantangan. Justru pada saat itu,
kaum Muslimin berada dalam ancaman dan tantangan serius dari beragam aliran
yang berkembang dengan cukup pesat. Hal ini dapat diketahui dari pernyataan
Abu al-Ma’ali Aziz bin Abdul Ma>lik Syaizalah (w. 494 H/1100 M) berikut ini:
29Lihat Abu al-Wafa al-Ghunaimi al-Taftazani, Madkh. ila> al-Tas}awwu>f al-Isla>mi>
(Kairo: Dar al-Tsaqafa, 1979), h. 95-96.
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Setelah tahun 260 Hijriyah berlalu, tokoh-tokoh ahli bid’ah angkat kepala
dan masyarakat awam berada dalam ancaman, bahkan ayat-ayat agama mulai
terhapus bekasnya dan bendera kebenaran mulai terhapus kabarnya.30
Pernyataan Syaizalah ini menggambarkan tentang merebaknya aliran-
aliran  dalam Islam pada paruh kedua abad ketiga Hijriyah. Di antara aliran-aliran
yang terkuat pada saat itu adalah aliran Mu’tazilah yang merebak hampir di
berbagai tempat. Tetapi pada masa Khalifah al-Mutawakkil (232-247 H/846-861
M), kelompok Ahlussunnah Wal-Jama’ah meraih kemenangan secara politis
melawan Mu’tazilah dengan disingkirkannya kaum Mu’tazilah dari lingkaran
kekuasaan khalifah.
Selanjutnya, al-Mutawakkil mengeluarkan keputusan pembatalan
kemakhlukan al-Qur’a>n yang diterapkan oleh tiga khalifah sebelumnya,
melarang masyarakat memperdebatkannya, dan menganjurkan penyebaran ajaran
Ahlussunnah Wal-Jama’ah. Pada tahun 234 H/848 M, al-Mutawakkil
mengeluarkan kebijakan politik yang lebih tegas. Dia melarang membicarakan
kemakhlukan al-Qur’an, mengancam orang yang membicarakannya, dan
menganjurkan para fuqaha dan ahli hadis untuk menyebarkan hadis-hadis seputar
sifat-sifat Allah swt. dan keyakinan melihat Allah swt. nanti di akhirat untuk
membantah ajaran Mu’tazilah. Pada tahun 237 H/851 M, al-Mutawakkil
mengeluarkan keputusan yang paling keras, yaitu memberhentikan Ahmad bin
Abu Daud –ulama Mu’tazilah terkemuka- dari jabatan sebagai hakim dan
menggantinya dengan Yahya bin Aktsam. Al-Mutawakkil juga menahan tokoh-
tokoh Mu’tazilah, seperti Abu al-Walid bin Abi Daud dan saudaranya, kemudian
mendeportasi mereka jauh dari istana khilafah.
30Lihat al-Hafiz Ibnu Asa>kir,Tabyin Kizb al-Muftari> (Damaskus: al-Taufiq, 137 H), h.
164.
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Akan tetapi, hingga Khalifah al-Mutawakkil wafat pada tahun 247 H/861 M,
pengikut Mu’tazilah tetap merebak di mana-mana. Hal tersebut terjadi, karena
sejak kekhalifahan dipegang oleh al-Mutawakkil tahun 232 H/846 M, Daulah
Abbasi>yah memasuki masa-masa awal keruntuhannya hingga akhirnya jatuh ke
tangan Tartar pada tahun 656 H/1258 M.31
Merebaknya aliran Mu’tazilah pada abad ketiga Hijriyah, secara alami
menimbulkan benturan pemikiran yang sangat keras antara dua pemikiran yang
berbeda secara diametral, yaitu pemikiran yang dikawal oleh para fuqaha dan ahli
hadis yang perhatiannya dicurahkan untuk menekuni ilmu agama dengan dalil-
dalil dan argumentasi yang didasarkan pada tafsir al-Qur’an, hadis, ijma’, dan
analogi (qiyas). Sementara di kubu yang lain yang berlawanan secara ekstrim, ada
kau teolog (mutakallimin), yang perhatiannya dicurahkan untuk membela agama
menghadapi serangan lawan-lawannya dengan menggunakan senjata pihak lawan,
seperti ilmu dialektika (jadal), logika dan rasio serta mengesampingkan teks-teks
al-Qur’an dan sunnah.
Kaum Mu’tazilah menjadikan rasio sebagai pengemudi dalam beragama,
sedang kaum Hanabilah dan Hasyawiah menjadikan teks sebagai pengemudi.
Keduanya berada dalam posisi berlawanan yang paling ekstrim. Kondisi ini
membutuhkan lahirnya tokoh yang mampu mendamaikan antara kelompok
tekstualis yang sangat ekstrim dan kelompok rasionalis yang juga sangat ekstrim
menuju titik tengah yang moderat dan dapat diterima oleh semua pihak. Sebab
apabila hal tersebut dibiarkan, akan berakibat fatal terhadap masa depan ideologi
31Lihat Samsul Munir Amin, Sejarah Peradaban Islam (Cet. III; Jakarta: Amzah, 2013),
h. 156.
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kaum Muslimin. Di samping hal tersebut juga sangat berpotensi memecah belah
dan menanamkan benih-benih permusuhan di kalangan umat Islam.32
Di sisi lain, benturan dua orientasi pemikiran antara Hanabilah dan
Mu’tazilah pada abad ketiga Hijriyah, telah melahirkan kegoncangan intelektual.
Di satu pihak, sebagai reaksi terhadap orientasi Hanabilah yang terlalu tekstualis
dan terkesan mengebiri akal, membuat kalangan pemuda dan pelajar lebih
condong kepada paham Mu’tazilah karena dianggap kaya dengan gagasan dan ide
serta teliti dalam kajian soal-soal ideologis.33 Di pihak lain sebagai reaksi terhadap
aliran Mu’tazilah yang terlalu rasional dan mengabaikan teks, melahirkan dua
aliran konservatif yang sangat ekstrim selain aliran Hanabilah. Kedua aliran
tersebut ialah,
Pertama, aliran Karrami>ah yang didirikan oleh Muhammad bin Karram al-
Sijistani (w. 225 H/869 M), seorang ahli hadis yang dikenal zuhud. Aliran ini
sangat over dalam menetapkan sifat-sifat Allah swt. hingga sampai pada tingkat
tajsim (menganggap Allah swt. memiliki organ tubuh seperti manusia), dan
tasybih (menyerupakan Allah swt. dengan makhluk).
Kedua, aliran Zhahiriah, yaitu mazhab fikhi yang didirikan oleh Abu
Sulaiman Dau>d bin ‘Ali bin Khalaf al-Ashbiha>ni> (201-270 H/816-884 M).
Mazhab ini tampil dengan gagasan penolakan peran akal (ra’yi), analogi (qiyas),
dan pembatasan ijma’ terhadap ijma’ sahabat saja. Mazhab ini juga mengikuti
makna literal teks al-Qur’an dan sunnah secara ekstrim dengan mengabaikan
intervensi akal sama sekali terhadapnya. Sebenarnya aliran Zhahiri ini lahir
sebagai reaksi terhadap setiap gerakan pemikiran yang menjadikan akal sebagai
32Lihat Hammudah Gurrabah, Abu al-Hasan al-Asy’ari (Kairo: Majma’ al-Buhuts al-
Islamiah, 1973), h. 67.
33Lihat Abu al-Hasan Ali al-Hasani al-Nadwi, Rija>l al-Fikr wa al-Dakwah fi al-Isla>m,
juz I (Damaskus: Mathaba’ah al-Jami’ah, 1960), h. 124.
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hakim dan selalu melakukan takwil terhadap teks-teks al-Qur’an dan Sunnah,
seperti Mu’tazilah.
Aliran konservatif, seperti Hanabilah, Karramiah, dan Zhahiriah tersebut
akan menjadikan masa depan Islam suram dan tidak cerah,karena gerakan
konservatif akan membunuh setiap gerakan dan nafas kehidupan kemajuan sain
dan kebebasan 34 Sementara aliran rasionalis seperti Mu’tazilah, akan membawa
masa depan Islam pada jurang kehancuran, karena menjauhkan umat dari teks-
teks keagamaan yang baku dalam al-Qur’an dan Sunnah dengan dalih tidak
rasional. Dengan demikian dibutuhkan seorang ulama yang mampu mengambil
jalan tengah antara kaum rasionalis di satu pihak, dan kaum tekstualis di pihak
lain, agar masa depan Islam tetap dinamis dan maju, tetapi tidak meninggalkan
nilai-niai lama yang harus dipertahankan. Ulama yang dipandang mampu
mengambil jalan tengah dari dua titik ektrim tersebut ialah al-Imam Abu Hasan
Abu Hasan al-Asy’ari yang merintis mazhab Abu Hasan al-Asy’ariyah yang
mewakili golongan Ahlussunnah Wal-Jama’ah di berbagai tempat. Abu Hasan al-
Asy’ari telah menjadi pelopor peletakan dasar-dasar dan kaedah-kaedah yang
kokoh dalam akidah. Dia mempertahankan ajaran-ajaran al-Qur’an dan Sunnah,
dan meletakannya sejalan dan seiring dengan metodologi rasional yang
dikembangkan oleh Mu’tazilah. Apa yang dilakukan oleh Abu Hasan al-Asy’ari
tersebut nampaknya menjadi kebutuhan masyarakat. Hal ini terbukti karena
mazhab yang dirintisnya diikuti oleh mayoritas kaum Muslimin hingga dewasa
ini.
Oleh karena itu, jelaslah bahwa gerakan yang dirintis oleh Abu Hasan al-
Asy’ari tersebut merupakan kebutuhan yang mendesak pada saat itu, untuk
mendamaikan antara Ahlussunnah dan Mu’tazilah, dengan meletakkan jalan
34Lihat Zuhdi Hasan Jarullah,al-Mu’tazilah (Bairut: al-Ahliah, 1974), h. 253-254.
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tengah antara keduanya. Bukti lain dari kebutuhan tersebut adalah tampilnya dua
ulama besar yang semasa dengan Abu Hasan al-Asy’ari, tetapi tempat tinggal
mereka sangat berjauhan, dan belum pernah saling mengenal, yaitu al-Imam Abu
Mansur al-Maturidi al-Hanafi (w. 333 H/944 M) yang tinggal di Samarkand,
Uzbekistan, dan al-Imam Abu Ja’far al-T{ahawi> al-Hanafi> (239-321 H/853-933
M) yang tinggal di Mesir. Kedua tokoh ini juga melakukan apa yang telah
diupayakan oleh Abu Hasan al-Asy’ari, yaitu mengajak kaum Muslimin agar
kembali kepada ajaran Ahlussunnah Wal-Jama’ah dan memberantas ajaran-ajaran
bid’ah, tetapi tidak mengabaikan metodologi baru yang dikembangkan oleh kaum
rasionalis. Hanya saja dari gerakan pemikiran keduanya, hanya pemikiran al-
Maturidi yang mengalami metamorfosa dan berkembang dikemudian hari menjadi
mazhab teologi dalam Islam.35
Sebagaimana yang telah diuraikan, Abu Hasan al-Asy’ari pernah belajar
kepada al-Jubbai -salah seorang tokoh Mu’tazilah yang ternama di Bashrah-
hingga usia  40 tahun. Namun akhirnya keluar dari aliran Mu’tazilah dan kembali
kepada ajaran Ahlussunnah Wal-Jama’ah.
Menurut catatan sejarah yang disampaikan oleh para ulama, ada dua faktor
yang melatarbelakangi perpindahan Abu Hasan al-Asy’ari dari Mu’tazilah ke
Ahlussunnah Wal-Jama’ah.
Pertama, Abu Hasan al-Asy’ari tidak puas dengan ajaran Mu’tazilah.
Ketidakpuasan Abu Hasan al-Asy’ari tersebut dapat diketahui dengan
memperhatikan beberapa hal, antara lain riwayat yang menyatakan bahwa,
sebelum Abu Hasan al-Asy’ari keluar dari aliran Mu’tazilah, pergi mengasingkan
diri selama lima belas hari. Kemudian pada hari Jum’at, dia keluar pergi ke
35 Lihat Zuhdi Hasan Jarullah,al-Mu’tazilah, h. 254-255.
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Masjid Jami’, dan naik mimbar dengan berpidato memperkenalkan hasil
rumusannya di hadapan jama’ah masjid. Dia mengatakan :
Saudara-saudara sekalian! Saya selama ini mengasingkan diri untuk
tentang keterangan-keterangan dan dalil-dalil semua ajaran yang ada, dan menurut
penelitian saya, kelihatannya sama kuatnya. Oleh karena itu, saya memohon
petunjuk kepada Allah swt. dan ternyata Allah swt. memberikan petunjuk-Nya
kepadaku untuk meyakini apa yang saya tulis dalam beberapa kitab ini. Mulai saat
ini, aku mencabut semua ajaran yang selama ini aku yakini. Kemudian Abu Hasan
al-Asy’ari menyerahkan beberapa kitab yang ditulisnya sesuai dengan mazhab
Ahlussunnah Wal-Jama’ah kepada orang-orang di sana. Di antaranya adalah kitab
al-Luma’ fi al-Radd ‘ala Ahl al-Zaygh wa al-Bida’, kitab yang memaparkan
kerancuan Mu’tazilah berjudul Kasyf al-As\ar wa Hatk al-Asrar. Setelah kitab-
kitab tersebut dibaca oleh kalangan ahli hadis dan fuqaha dari golongan
Ahlussunnah Wal-Jama’ah, mereka mengambil isinya, mengadopsinya, meyakini
kehebatan Abu Hasan al-Asy’ari, dan menjadikannya sebagai panutan.36
Menurut Ahmad Amin, Abu Hasan al-Asy’ari dalam menyampaikan
pendapatnya di hadapan orang ramai, ia mengatakan:
Saudara-saudara sekalian! Saya selama ini mengasingkan diri untuk
tentang keterangan-keterangan dan dalil-dalil yang diberikan oleh masing-masing
golongan. Dalil-dalil yang diajukan itu, menurut penelitian saya, kelihatannya
sama kuatnya. Oleh karena itu, saya memohon petunjuk dari Allah swt. dan atas
petunjuk-Nya, saya sekarang meninggalkan keyakinan-keyakinan lama, dan
sekarang saya menganut keyakinan-keyakinan baru yang saya tulis dalam buku ini
36Lihat Tajuddin Abi> Nas}r Abdu al-Waha>b bin ‘Ali bin ‘Abdu al-Ka>fi> al-Subki>,
Tabaqa>t al-Syafi>’iah al-Kubra, Juz III, h. 219.
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Keyakinan-keyakinan lama, saya lemparkan sebagaimana saya lemparkan baju
ini.37
Setelah Abu Hasan al-Asy’ari menyampaikan hasil rumusannya, ia pun
melemparkan pakaian (jubah)-nya, kemudian memperkenalkan kepada hadirin
buku yang ia telah karang menurut pandangan aliran Ahlussunnah.38
Menurut Ahmad Mahmud Subhi, Abu Hasan al-Asy’ari meninggalkan
paham Mu’tazilah tersebut karena tidak puas terhadap jawaban gurunya
menyangkut keharusan Allah swt. memelihara al-shalah wa al ashlah (yang baik
dan yang terbaik) pada hamba-hamba-Nya. Salah satu materi dialog antara
keduanya ialah ketika Abu Hasan al-Asy’ari bertanya kepada al-Jubbai mengenai
nasib tiga orang kelak di akhirat, yaitu mukmin, kafir, dan anak kecil. Adapun
jalannya dialog itu, antara lain seperti berikut:
al-Asy’ari : Bagaimana kedudukan ketiga orang yaitu: Mukmin, kafir, dan anak
kecil nanti di akhirat ?
al-Jubba’i : Orang mukmin mendapat tingkatan yang baik dalam surga, dan yang
kafir masuk neraka, sedangkan anak kecil  terlepas dari bahaya
neraka.
al-Asy’ari: Kalau anak kecil ingin memperoleh tempat yang lebih tinggi di surga,
mungkinkah itu ?
al-Jubba’i: Tidak, yang mungkin mendapat tempat yang baik itu karena
kepatuhannya kepada Allah swt., sedang anak kecil belum mempunyai
kepatuhan yang serupa itu.
al-Asy’ari : Kalau anak kecil itu mengatakan kepada Allah swt.: itu bukan salah
saya. Jika sekiranya Allah swt. membolehkan saya terus hidup, saya
37 Lihat Ahmad Amin, Zuhr al-Islam, IV (Bairut: Dar al-Kitab al-‘Arabi, 1969), h. 65-66
38 Lihat,’Ali Mus}t}afa al-Ghurabi, Tarikh al-Firaq al-Isla>mi>ah (al-Azhar: Maktabah
wa Mat}ba’ah Muh}ammad ‘Ali S{abih, t.th.), h.221.
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akan mengerjakan perbuatan baik seperti yang dilakukan oleh orang
mukmin itu.
al-Jubba’i : Allah swt. akan menjawab: Aku telah mengetahui bahwa jika engkau
terus hidup, engkau akan terkena hukuman. Maka demi kepentingan
kamu, Aku cabut nyawamu sebelum engkau sampai pada umur
tanggung jawab.
al-Asy’ari : Sekiranya orang kafir mengatakan : Engkau (Allah swt.) telah
mengetahui masa depan saya sebagaimana Engkau mengetahui
masa depan anak kecil.  Apa sebabnya  sehingga Engkau tidak
menjaga juga kepentingan saya ? Di sini al-Jubbai terpaksa diam.39
Meskipun demikian, terlepas dari soal sesuai atau tidak sesuainya uraian
Ahmad Mahmud Subhi di atas dengan fakta sejarah, jelas kelihatan bahwa Abu
Hasan al-Asy’ari sedang dalam keadaan ragu-ragu dan tidak merasa puas lagi
dengan ajaran Mu’tazilah yang dianutnya selama ini. Kesimpulan ini di perkuat
oleh riwayat yang mengatakan bahwa Abu Hasan al-Asy’ari mengasingkan diri
selama lima belas hari untuk memikirkan ajaran-ajaran Mu’tazilah.
Kedua, bermimpi ketemu Nabi Muhammad saw.
Suatu ketika, pada permulaan bulan Ramadan, Abu Hasan al-Asy’ari tidur
dan bermimpi bertemu Nabi saw. Beliau berkata: “Wahai Ali tolonglah pendapat-
pendapat yang diriwayatkan dariku, karena itu yang benar.” Setelah terbangun
Abu Hasan al-Asy’ari merasakan mimpi itu sangat berat dalam pikirannya. Dia
terus memikirkan apa yang  dialaminya dalam mimpi. Pada pertengahan bulan
Ramadan, dia bermimpi lagi bertemu Nabi saw, dan beliau berkata: “Apa yang
kamu lakukan dengan perintahku dulu”? Abu Hasan al-Asy’ari menjawab “Aku
telah memberikan pengertian terhadap pendapat-pendapat yang diriwayatkan
39 Lihat, Ahmad Mahmu>d Subhi, Fi> ‘Ilmi al-Kala>m (Kairo: Dar al-Kutub al-Jami’ah,
1969), h.  182.
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darimu.” Nabi saw berkata:”Tolonglah pendapat-pendapat yang diriwayatkan
dariku, karena itu yang benar.” Setelah terbangun dari tidurnya, Abu Hasan al-
Asy’ari sangat terbebani dengan mimpi itu. Sehingga ia bermaksud meninggalkan
ilmu kalam. Dia akan mengikuti hadis dan terus membaca al-Qur’an. Tetapi pada
malam 27 Ramadan, tidak seperti biasanya, rasa kantuk menyerangnya, sehingga
ia pun tertidur dengan rasa kesal dalam hatinya, karena telah meninggalkan
kebiasaannya tidak tidur malam untuk beribadah kepada Allah swt. Dalam tidur
itu ia bermimpi bertemu Nabi saw untuk ketiga kalinya. Nabi berkata: “Apa yang
kamu lakukan dengan perintahku dulu”? Ia menjawab:”Aku telah meninggalkan
ilmu kalam, dan aku telah meninggalkan ilmu kalam, dan aku konsentrasi
mendalami al-Qur’an dan hadis.” Nabi saw berkata: ‘Aku tidak menyuruhmu
meninggalkan ilmu kalam. Tetapi aku hanya memerintahkanmu menolong
pendapat-pendapat yang telah diriwayatkan dariku, karena itu yang benar.” Ia
menjawab:”Wahai Rasulullah, bagaimana aku mampu meninggalkan mazhab
yang telah aku ketahui masalah-masalah dan dalil-dalilnya sejak tiga puluh tahun
yang lalu hanya karena mimpi?” Nabi saw berkata: “Andaikan aku tidak tahu
bahwa Allah swt. akan menolongmu dengan pertolongan-Nya, tentu aku
menjelaskan kepadamu semua jawaban masalah-masalah (ajaran Mu’tazilah) itu.
Bersungguh-sungguhlah dalam masalah ini, Allah swt. akan menolongmu dengan
pertolongan-Nya.” Setelah bangun dari tidurnya, Abu Hasan al-Asy’ari berkata:
“Selain kebenaran pasti hanya ada kesesatan.” Lalu dia membela hadis-hadis
yang berkaitan dengan ru’yah (melihat Allah swt. di akhirat), syafaat, dan lain-
lain. Ternyata setelah itu, Abu Hasan al-Asy’ari mampu memaparkan kajian-
kajian dan dalil-dalil yang belum pernah dipelajarinya dari seorang guru, tidak
dapat dibantah oleh lawan, dan belum pernah dibacanya dalam sebuah kitab.40
40Lihat Tajuddin Abi> Nas}r Abdu al-Waha>b bin ‘Ali bin ‘Abdu al-Ka>fi> al-Subki>,
Tabaqa>t al-Syafi>’i>ah al-Kubra, Juz III, h. 348-349. Lihat Ibnu Kh.likan, Wafaya>t al-
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Keterangan di atas sejalan dengan apa yang dikemukakan oleh al-Hafiz
Ibnu Asakir, bahwa suatu malam Abu Hasan al-Asy’ari bermimpi bertemu dengan
Nabi Muhammad saw., lalu baginda memerintahkan untuk kembali berpegang
kepada al-Qur’an dan sunnah.41
Berdasarkan keterangan tersebut dapat disimpulkan bahwa Abu Hasan al-
Asy’ari keluar dari Mu’tazilah karena dua faktor, yaitu tidak puas dengan
argumen rasional yang dikemukakan oleh al-Jubba’i, dan mimpi ketemu Nabi saw
yang memerintahkan kembali berpegang kepada al-Qur’an dan Sunnah.
C. Metodologi Pemikiran Abu Hasan Abu Hasan al-Asy’ari
Rumusan pemikiran kalam Abu Hasan al-Asy’ari telah diabadikan dalam
sejarah pemikiran Islam dengan nama aliran Abu Hasan al-Asy’ari. Sebagai
sebuah aliran yang telah hadir dalam sejarah Islam, pasti tidak akan mampu
bertahan tanpa mengalami perubahan atau pengembangan yang signifikan dalam
dirinya. Abu Hasan al-Asy’ari sebagai tokoh utama dan pertama al-Asy’ariyah
juga mengalami perubahan atau pengembangan metodologi dalam menyelesaikan
persoalan-persoalan yang muncul di tengah-tengah masyarakat..
Metodologi pemikiran Abu Hasan al-Asy’ari dapat dilihat dalam beberapa
aspek, yaiu aspek landasan (sumber), aspek dualistik (mendua) dan aspek
kemoderatan ( posisi menengah) di antara beberapa metodologi yang ekstrim.42
1. Landasan Metodologi al- Abu Hasan al-Asy’ari
Seperti yang telah dikemukan dalam pembahasan sejarah pertumbuhan dan
perkembangan aliran Abu Hasan al-Asy’ari bahwa sebelum munculnya aliran ini,
kancah pemikiran teologi saat itu di kuasai oleh dua mainstream (aliran) teologi
‘Aya>n, Juz 1, h. 26.
41 Lihat al-Hafiz Ibnu Asa>kir,Tabyin Kizb al-Muftari>, h. 222.
42Hamzah Harun Al-Rasyid, Menyingkap Tirai Moderasi al-Asy’ari Dalam Isu-Isu
Teologis (Cet. I; Jakarta: Gaung Persada (GP) Press, 2015), h. 39-40.
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yang berseteru dalam memahami akidah Islam. Dua mainstream yang dimaksud
adalah aliran Mu’tazilah dan aliran Hanabilah. Aliran Mu’tazilah menjujung
tinggi akal dalam kajian-kajian teologi, sementara Hanabilah sangat menjujung
tinggi teks dalam mengapresiasikan pikiran-pikirannya. Menurut Abu Hasan al-
Asy’ari, kedua mainstream tersebut sama-sama berbahaya bagi umat Islam,
karena kedua pola pikir tersebut menjadi bibit perpecahan yang mengancam
integritas perpecahan umat Islam. Aliran Mu’tazilah menurut Abu Hasan al-
Asy’ari akan menggiring ajaran Islam kepada kajian-kajian filosofis yang jauh
dari kejernihan akidah Islam. Sementara aliran Hanabilah akan menggiring ajaran
Islam kepada kejumudan.
Dari kondisi obyektif yang meliputi umat Islam itulah yang memberikan
inspirasi dan motivasi kepada Abu Hasan al-Asy’ari. Ia kemudian meyakini
bahwa sebuah kemestian bagi kalangan rasional dan kalangan tekstual bersatu dan
bertemu dalam sebuah aliran baru (moderat) yang dapat mengapresiasi kedua
sumber akidah secara proporsional yaitu akal dan nas} secara bersamaan.43
Imam Abu Hasan al-Asy’ari kemudian menggagas akidah Ahlussunnah
wal-Jama’ah dengan konstruk pemikiran yang baru dengan upaya menyelaraskan
akal dan nas} dalam memahami nusus syar’i>yah. Dalam hal ini Abu Hasan al-
Asy’ari berkata :
“Sesungguhnya bersandar kepada nas} secara harfiah tanpa mengizinkan
akal untuk menguatkan hakikat yang terkandung dalam nas} adalah sebuah
kesalahan, karena hal itu hanya boleh dilakukan oleh orang-orang bodoh.
Demikian pula halnya mengikuti akal yang lepas dari ikatan nas} terutama dalam
masalah akidah adalah hal yang salah dan bahkan lebih jelek dan lebih  berbahaya
lagi. Karena itu, maka demi kebenaran dan demi kelompok-kelompok yang ingin
43Lihat ‘Ali Must}afa al-Ghurabi, Tarikh al-Firaq al-Islamiayah wa Nasy’ah ‘Ilm al-
Kalam (Kairo: Muhammad ‘Ali Sabih, 1958), h. 67.
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mengungkapkan kebenaran, saya mesti merintis sebuah metodologi berpikir
moderat yang boleh memadukan antara nas} dan akal. Hal ini di harapkan akan
mampu menghindari kesalahan-kesalahan yang mungkin timbul dari mengikuti
salah satunya”.44
Metodologi pemikiran Abu Hasan al-Asy’ari tersebut dikritisi oleh
beberapa ulama dan intelektual, khususnya di bidang teologi dengan suatu
pandangan bahwa sesungguhnya sumber metodologi Abu Hasan al-Asy’ari
berasal dari metodologi Ibnu Kullab. Pandangan ini diperkuat oleh Ibnuu
Taimi>yah45 dan Muhammad al-Bahi>.46
Imam Abu Hasan al-Asy’ari telah melakukan pengembangan atas
metodologi Ibnu Kullab. Beliau menjelaskan perkara-perkara yang tidak jelas dan
merinci persoalan yang bersifat global, sekaligus menambahkan argumen baru
demi memperkuat pendapat Ibnu Kullab dalam menghadapi aliran-aliran yang di
anggapnya sesat. Dengan demikian, Abu Hasan al-Asy’ari dianggap sebagai
pelanjut dan penyempurna bagi aliran Kullabi>yah. Kontribusi Abu Hasan al-
Asy’ari seperti itulah  yang sangat berkesan dan membuat aliran Ibnu Kullab
menjadi populer dan tersebar.47
Al-Syahrastani misalnya, menyatakan bahwa “imam Abu Hasan al-Asy’ari
telah bergabung dalam kelompok Kullabiyah, beliau mendukung pendapatnya
serta menggunakan metodologi kalamnya sehingga aliran ini resmi menjadi aliran
Ahlussunnah Wal-Jama’ah”.48 Sementara Ibnu Asakir  mengatakan bahwa
44Lihat ‘Ali Must}afa al-Ghurabi, Tarikh al-Fira>q al-Islamiayah wa Nasy’ah ‘Ilm al-
Kalam, h. 137.
45Ibnu Taimi>yah, Dar’u Ta’aru>d baina ‘Aql wa Naql, Juz VI, h. 155.
46 Muhammad al-Bahi>, al-Ja>nib al-Ila>hi> min al-Tafkir al-Isla>mi>, h. 217-218.
47Ibnu Taimi>yah, Majmu al-Fatawa, Juz V, h. 555. Dan Juz VIII, h. 155.
48Al-Syahrastani, Al-Milal wa al-Nih, Juz I, h. 193.
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“Sumbangan Abu Hasan al-Asy’ari yang nampak pada aliran Kullabi>yah adalah
kontribusinya untuk mejelaskan aliran ini kemudian berjuang membelanya”.49
Namun yang menarik untuk dikemukakan di sini adalah apakah Abu
Hasan al-Asy’ari bertahan dan komitmen dengan metodologinya itu? atau karena
faktor perkembangan pemikirannya, ia telah ‘mengadopsi’ metodologi lain yang
di anggapnya lebih memberi ruang bagi akal untuk berpikir lebih kreatif dan
produktif. ?
2. Dualisme Metodologi Abu Hasan al-Asy’ari
Beberapa pengkaji teologi menilai bahwa karena tidak mampu bertahan
pada metodologi salaf, imam Abu Hasan al-Asy’ari beralih pada metodologi baru
yang berbeda dengan metodologi yang ia kembangkan sebelumnya. Dengan
demikian ia telah menempuh dua metodologi pemikiran,50 yaitu metodologi
pemikiran yang mendekati salaf dan metodologi pemikiran yang mendekati
Mu’tazilah.
Adapun metodologi pemikirannya yang dianggap mendekati metodologi
salaf ia tempuh sebagai konsekuensi logis dari kondisi obyektif yang ia alami
ketika ia sangat membenci aliran Mu’tazilah karena terlalu melampau dalam
menggunakan akal. Metodologi berpikir semacam ini  dituangkan dalam
karyanya “al-Ibanah” . Menurut sejarah, karya ini ditulisnya tidak lama setelah ia
beralih dari aliran Mu’tazilah. Kitab al-Ibanah memuat sikap dan pandangan Abu
Hasan al-Asy’ari yang jelas mengenai posisi nas} yang lebih tinggi  dibanding
dengan posisi akal.
Adapun metodologinya  yang dianggap mendekati metodologi berpikir
Mu’tazilah adalah sebagai konsekuensi dari perkembangan pemikirannya setelah
49Ibnu ‘Asa>kir, Tabyin Kazib al-Muftari>, h.120.
50Al-Asy’ari, Al-Luma’, h..5 al-Sayyid Jalayan, Al-Imam Ibnu Taimi>yah, h..99.
116
ia mampu mengembalikan keseimbangan dan setelah apa yang ia khawatirkan
dari aliran Mu’tazilah sirna dari alam pikirannya. Metodologi berpikir seperti ini
di rumuskan dalam karyanya al-Luma’, karya yang ia tulis setelah ‘al-Ibanah’.
Dalam buku al-Luma’, Abu Hasan al-Asy’ari memposisikan akal setara
dengan nas, berbeda dengan sikapnya pada al-Ibanah sebelumnya yang
menjadikan posisi nas di atas akal. Bahkan dalam buku al-Luma’ ketika ia
mendiskusikan masalah-masalah teologi, ia memposisikan akal sedikit lebih
tinggi dari posisi nas.51
Salah satu argumentasi yang dikemukakan para pengkaji ini adalah realitas
dua karya monumental yang ditulis Imam Abu Hasan al-Asy’ari. Mereka
mengatakan bahwa dalam buku pertamanya “ al-Ibanah”, Abu Hasan al-Asy’ari
memberi apresiasi dan  pujian terhadap metodologi imam Ahmad bin Hanbal.
Namun, kondisi itu tidak lagi ditemukan dalam karya keduanya “ al-Luma’”.
Bahkan yang didapatkan adalah  kritikan Abu Hasan al-Asy’ari terhadap
metodologi berpikir yang dianut para pengikut imam Ahmad bin Hanbal, ia
menyatakan bahwa metodologi itu tidak layak untuk membangun kaedah-kaedah
akidah yang benar.52
Perbedaan motivasi para pengkaji tentang sistem pemikiran Abu Hasan al-
Asy’ari karena beberapa faktor, yaitu:
Pertama, sebagian hanya menjadikan al-Ibanah sebagai karya untuk menentukan
metodologi pemikiran Abu Hasan al-Asy’ari. Akibatnya, mereka menyatakan
bahwa Abu Hasan al-Asy’ari sesungguhnya mengadopsi metodologi pemikiran
Salaf. Berdasarkan kesimpulan ini mereka beranggapan bahwa para pengikut Abu
51Hamzah Harun Al-Rasyid, Menyingkap Tirai Moderasi al-Asy’ari Dalam Isu-Isu
Teologis , h. 42.
52Lihat  Fauqi>yah H{usain Mah}mu>d, Muqaddima>t Tah}qi>q al-Iba>nah (Cet. I;
Kairo: Da>r al-Ans}a>r, 1397 H/1977 M),h. 8.
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Hasan al-Asy’ari yang datang setelahnya, betentangan atau menyalahi metodologi
berpikir Abu Hasan al-Asy’ari, karena mereka cenderung memberikan kedudukan
yang lebih besar kepada akal.53
Kedua, dalam bukunya yang pertama Abu Hasan al-Asy’ari menetapkan sifat-sifat
khabari>yah dengan gaya Hanabila yaitu tanpa menentukan bentuk sifat itu.
Ketika ia menetapkan sifat-sifat khabari>yah pada karyanya yang kedua
ditemukan ada perbedaan. Karena ia menetapkan sifat-sifat khabari>yah dengan
gaya Mu’tazilah, yaitu dengan mentakwilkan nusus asy-syar’i>yah yang
berkaitan dengan sifat-sifat tersebut.54
Ketiga, ada juga yang berpendapat bahwa sesungguhnya rahasia kesuksesan Abu
Hasan al-Asy’ari bukan karena ia memiliki rasionalitas yang tinggi tetapi
disebabkan oleh faktor-faktor eksternal seperti posisi keluarganya dimata
komunitasnya, corak spritualnya, kemampuan debatnya, dan kebencian orang
pada aliran Mu’tazilah, begitu juga kerinduan umat saat itu akan munculnya
seorang sosok pigur yang mampu berdebat dengan premis-premis  logika dan
dalil-dalil yang kuat.55
Keempat, ada juga sekelompok pengkaji yang hanya merujuk kepada karyanya
‘al-Luma” dalam rangka menentukan corak dan metodologi pemikiran Abu
Hasan al-Asy’ari, menurut mereka, al-Luma’ inilah yang menyingkap realitas
perkembangan terakhir pemikirian Abu Hasan al-Asy’ari. Karena itu, kelompok
ini tidak melihat adanya perbedaan pandangan antara metodologi pemikiran yang
dikembangkan oleh penganut al-Asy’ari>yah dengan metodologi pemikiran imam
Abu Hasan al-Asy’ari sendiri.
53Lihat ‘Ali Must}afa al-Gurabi>,Tarikh al-Firaq al-Isla>mi>yah wa Nash’at ‘Ilm al-
Kala>m (Cet. II; Kairo: Maktabah Muhammad ‘Ali Sabih, 1958), h. 3-4.
54Lihat Muhammad Abu Zahrah , Tarikh al-Maza>hib al-Islamiyah (Mesir: Dar al-Fikr
al-Arabi, 1367 H/1968 M), h.169-170.
55Lihat Muhammad Abu Zahrah , Tarikh al-Maza>hib al-Islamiyah, h.169-170.
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Namun demikian, berdasarkan kajian yang dilakukan, ternyata bahwa apa
yang mereka asumsikan tidak benar dengan alasan bahwa pada hakikatnya sikap
ilmiah Abu Hasan al-Asy’ari dalam dua karyanya itu tidak ada perbedaan.  Ia
benar ketika misalnya menyatakan dalam al-Iba>nah bahwa ia berafiliasi kepada
Imam Ahmad bin Hanbal, dan pernyataan ini tidak dikeruhkan oleh kritikannya
kepada pengikut Hanabilah, karena Abu Hasan al-Asy’ari sebenarnya hanya
mengkritik sebagian pengikut Hanabilah yang tidak komitmen dengan metodologi
pemikiran Imam Ahmad, bahkan menurut penilaian Abu Hasan al-Asy’ari telah
sampai pada posisi tasybih sehingga mereka dianggap telah keluar dari rel yang
telah digariskan oleh Imam Ahmad bin Hanbal.56
Dengan demikian dapat dipahami kemarahan pengikut Hanabilah kepada
Abu Hasan al-Asy’ari, karena Abu Hasan al-Asy’ari menyalahi sikap mereka
yang berlebihan dalam mengikuti makna-makna literal nas. Itu pula sebabnya
Hammudah Gurabah menegaskan bahwa  kalangan pengkaji yang hanya berpijak
pada karya al-Iba>nah dalam menentukan mentodologi pemikiran Abu Hasan al-
Asy’ari adalah sebuah kesalahan, karena antara al-Iba>nah dan al-Luma’
merupakan metodologi pemikiran yang utuh dan lengkap bagi Abu Hasan al-
Asy’ari.57 Dalam konteks ini Ahmad Jali mengatakan bahwa kalau membaca
karya-karya Abu Hasan al-Asy’ari, maka akan ditemukan bahwa beliau
sesungguhnya sangat komitmen dengan metodologi nya, khusunya apabila
diperhatikan ketika ia menguraikan masalah-masalah teologi.58
Argumen Ahmad Jali di atas memang beralasan sebab apabila
diperhatikan secara mendalam karya-karya Abu Hasan al-Asy’ari dapat
disimpulkan terhadap kesamaan prinsip metodologi dalam menolak dan
56Lihat  Hamudah Gurabah, al-Asy’ari, h. 75-76.
57Lihat  Hamudah Gurabah, Muqaddimat Tahqiq al-Luma’, h. 5-6.
58Lihat Ahmad Jali, al-Mutakallimu>n wa al-Radd ‘Alaihim, Vol. I, h. 27.
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menentang pendapat Mu’tazilah, meskipun ditemukan perbedaan-perbedaan dari
karya-karya itu terutama dari segi penegasannya.
Selain itu, menurut Jali, semua karya tersebut memberi penegasan atas
perlunya nas} al-Qur’an dan hadis Nabi serta argumen rasional untuk
mengukuhkan keyakinan-keyakinan akidah. Karya al-Luma’ misalnya, secara
khas dirancang untuk menentang Mu’tazilah.Karena itu, fokus kajian Abu Hasan
al-Asy’ari dalam karyanya ini hanyalah masalah-masalah yang menjadi bahasan
sentral Mu’tazilah. Dalam karyanya ini, Abu Hasan al-Asy’ari sama sekali tidak
menyentuh masalah-masalah al-ghaibi>yat.59
Senada dengan pendapat Jali di atas, Fauqi>yah menegaskan bahwa Abu
Hasan al-Asy’ari dalam al-Luma’ menggunakan metodologi yang medekati
metodologi Mu’tazilah, yaitu sebuah paradigma berpikir yang menggunakan
premis-premis dan isu-isu logika. Bahkan dilain pihak, ia membela penggunaan
argumen logika, kemudian menghadirkan berbagai argumen yang meligitimasi
penggunaannya dalam kajian-kajian akidah. Diantaranya, Abu Hasan al-Asy’ari
mengatakan bahwa dalil al-Qur’an yang menunjukkan penciptaan kembali adalah
Firman Allah swt. dalam QS Ya>si>n /36:78:
              
Terjemahnya:
78. Dan ia membuat perumpamaan bagi kami; dan Dia lupa kepada
kejadiannya; ia berkata: "Siapakah yang dapat menghidupkan tulang
belulang, yang telah hancur luluh?".60
Ayat tersebut menunjukkan legitimasi penggunaan akal. Dalam ayat ini
Allah swt. menggunakan pendekatan logika.61
59Lihat Ahmad Jali, al-Mutakallimu>n wa al-Radd ‘Alaihim, Vol. I, h. 28.
60Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya (Medinah al-Munawwarah:
Mujamma’ Khadim al-Harain Al-Syarifain al-Malik Fahd li Tiba’at al-Mush-haf al-Syarif, 1412
H), h. 714.
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Dalam beberapa kesempatan dalam al-Luma’, Abu Hasan al-Asy’ari
menegaskan bahwa ayat-ayat al-Qur’an tidak mungkin bertolak belakang, karena
itu ketika membahas atau mengkaji persoalan-persoalan tertentu, bagi Abu Hasan
al-Asy’ari harus mempertimbangkan semua ayat-ayat yang berkaitan dengan
persoalan tersebut. Hal inilah  yang sering dilupakan oleh para pakar teologi yang
lain, karena terkadang mereka hanya mempertimbangkan ayat-ayat yang boleh
mendukung pendapatnya.
Selain itu, dalam al-Luma’ Abu Hasan al-Asy’ari melegalkan penggunaan
ta’wil dengan ketentuan memperhatikan makna-makna zahir ayat dan tidak boleh
beralih dari makna hakikat ke makna majazi tanpa ada dalil atau dibarengi
dengan argumen yang kuat (hujjah). Namun Abu Hasan al-Asy’ari melakukan hal
yang berbeda dalam karyanya, al-Ibanah. Didalamnya justru menyatakan
afiliasinya ke Salaf. Abu Hasan al-Asy’ari menegaskan perlunya metodologi Salaf
ini, karena menurutnya, penyimpangan-penyimpangan yang terjadi dalam akidah
harus diakui sebagai akibat dari penakwilan nas-nas al-Qur’an yang tidak
bertanggung jawab.62
Namun yang perlu di pertegas di sini adalah bahwa meskipun Abu Hasan
al-Asy’ari dalam bukunya al-Iba>nah memakai ayat-ayat al-Qur’an dan hadis-
hadis Rasulullah saw. tetapi ia tidak tekstual, karena ternyata Abu Hasan al-
Asy’ari juga melakukan argumen-argumen logis yang terproduksi dari ayat-ayat
itu. Ia menjelaskan dengan kepiawaiannya bagaimana sebuah ayat tertentu
mendukung atau menguatkan pendapatnya, dan ia mematahkan pendapat lawan
debatnya yang juga mengambil dari ayat yang sama.
61Lihat Al-Asy’ari, Al-Luma’, h. 22- 24.
62Lihat Al-Asy’ari, Al-Iba>nah ‘an Us}u>l al-Diya>nah, h.15.
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Persoalan ini dapat dilihat dengan jelas pada argumen Abu Hasan al-
Asy’ari menyangkut masalah ru’yatullah (melihat Allah), di antara dalil-dalil
yang dikemukakan Abu Hasan al-Asy’ari, tiga di antaranya adalah dalil aqli.
Salah satu di antara dalil tersebut ia meyakini adanya keterkaitan antara adanya
sesuatu dengan kemungkinan melihatnya. Menurut Abu Hasan al-Asy’ari, setiap
sesuatu yang ada ia boleh dilihat. Abu Hasan al-Asy’ari menyatakan sebagai
berikut ”di antara bukti bolehnya melihat Allah swt. dengan mata kepala adalah
bahwa tidak ada sesuatu Zat yang ada kecuali Allah swt. dapat
memperlihatkannya. Maka, ketika Allah swt. merupakan sesuatu Zat yang ada,
maka Allah swt. boleh saja memperlihatkan diri-Nya kepada yang Dia
kehendaki.”63
Dari uraian-uraian yang telah dikemukakan di atas dapat disimpulkan
bahwa Abu Hasan al-Asy’ari telah komitmen pada semua karya-karyanya yang ia
tulis. Perbedaan yang ada dalam semua karyanya itu, hanyalah terletak pada sisi
penegasan metodologi saja. Metodologi itu tidak lain adalah metodologi yang
berbasis pada al-Qur’an dan al-Hadis dengan beberapa kodifikasi penafsiran dan
pentakwilannya. Kemudian ia membangun argumen-argumen logis dari ayat- ayat
itu yang diproduk dari indikasi-indikasi pemahaman  teks yang benar. Dalam
konteks ini Hammudah Ghurabah menyatakan “saya sesungguhnya tidak
menemukan perbedaan gambaran yang saya dapatkan di al-Ibanah dengan
gambaran yang saya dapatkan di al- Luma”.64
Dengan demikian jelaslah bahwa terjadinya perbedaan penilaian para
pengkaji pemikiran Abu Hasan al-Asy’ari karena perbedaan sudut pandang
mereka terhadap perkembangan pemikiran Abu Hasan al-Asy’ari. Di samping itu,
63Lihat Al-Asy’ari, Al-Iba>nah ‘an Us}u>l al-Diya>nah, h.24-26.
64Lihat  Hammudah Ghurabah, Muqaddimat Tahqiq al-Luma’, h. 8-9.
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mereka juga berbeda dalam mengkaji kitab yang ditulis Abu Hasan al-Asy’ari.
Ada yang mengkaji secara terpisah antara satu kitab dengan kitab yang lain,
akhirnya menilai Abu Hasan al-Asy’ari tidak konsisten dalam merumuskan
pemikiran-pemikirannya. Sebenarnya kitab-kitab Abu Hasan al-Asy’ari tidak ada
pertentangan antara satu kitab dengan  kitab yang lain, tetapi yang berbeda adalah
penekanannya.
3. Abu Hasan al-Asy’ari dan Metodologi Moderat
Banyak dari kalangan pemikir mengatakan bahwa metodologi Abu Hasan
al-Asy’ari adalah metodologi pertengahan (moderat) di antara metodologi aliran-
aliran yang ada dan berkembang masa itu.65
Faktor  pendorong atas moderesasi metodologi Abu Hasan al-Asy’ari
adalah kondisi aliran-aliran yang ada pada masa itu selalu konflik antara satu
aliran dengan yang lainnya dan Abu Hasan al-Asy’ari menganggap sebagai suatu
kondisi yang sangat berbahaya.
Untuk membuktikan kesimpulan ini, para pengkaji mengajak untuk
melihat isu-isu teologi yang diangkat oleh Abu Hasan al-Asy’ari. Isu ‘kalamullah’
misalnya, Abu Hasan al-Asy’ari memilih bahwa kalam Allah swt. ada yang nafsi
ada juga yang lafzi. Pilihannya ini sebagai jalan tengah dari dua pilihan yang
berbeda yang di yakini oleh dua mainstream yang berkembang saat itu Hanabali
dan Mu’tazilah. Yang pertama mengatakan bahwa Kalamullah adalah gair
makhluk, sedangkan yang kedua mengatakan bahwa Kalamullah adalah
makhluq.66
Dalam isu perbuatan manusia (af’al al-‘ibad), menurut mereka, Abu
Hasan al-Asy’ari juga menentukan opsi jalan tengah antara Jabariyyah yang
65Lihat  Ibnu ‘Asakir, Tabyin Kadzb al-Muftari>, h.. 15.
66Lihat  Mustafa Syuk’ah, Al-Islam Madzahib, h.488.
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meyakini manusia tidak menciptakan perbuatannya dan Mu’tazilah yang meyakini
manusia menciptakan perbuatan-perbuatannya yang bersifat ikhtiyari>yah. Abu
Hasan al-Asy’ari mengatakan “manusia tidak menciptakan perbuatan-
perbuatannya, namun perbuatan tersebut terjadi atas kudrat Allah swt. Namun
demikian, manusia punya andil dalam proses penciptaan perbuatan yang
kemudian dinamai dengan istilah al-kasb. Al-Kasb itulah yang berada di bawah
kudrat manusia, karena dengan al-kasb manusia layak untuk mendapat siksaan
atau pahala.67
Begitu pula halnya dengan isu sifat-sifat khabariyah, Abu Hasan al-
Asy’ari berada pada posisi tengah antara kalangan al-Musyabbihah yang telah
melampaui batas dalam hal menerima makna-makna literal nas}. Keterlaluan itu
menjadi penyebab mereka memaknai kata-kata seperti al-istiwa’, al-yadayn, al-
wajhu dengan makna zahir, dan Mu’tazilah yang menafikan adanya sifat-sifat
khabari>yah, Abu Hasan al-Asy’ari dalam masalah ini, memilih untuk
menetapkan sifat-sifat khabari>yah tanpa harus mempertanyakan kaifiyahya.68
Sama halnya isu murtakib al-kaba>ir (pelaku dosa besar), Abu Hasan al-
Asy’ari juga memilih jalan tengah antara aliran Murji’ah dan Mu’tazilah. Yang
pertama mengatakan bahwa perbuatan maksiat tidak mempengaruhi hakikat
keimanan, sama halnya ketaatan sama sekali tidak mempengaruhi hakikat
kekafiran, dalam artian, jika seseorang telah beriman, menjadi tidak beriman,
begitu pun sebaliknya. Menurut Murji’ah, pelaku dosa besar akan disiksa hanya
untuk sementara waktu saja selepas itu dia adalah ahli surga.
Sementara Mu’tazilah mengatakan bahwa ia berada di antara dua posisi,
antara keimanan dan kekafiran, ia bukan beriman, bukan juga orang kafir.
67Lihat  Mustafa Syuk’ah, Al-Islam Madzahib, h.488.
68Lihat  Ibnu ‘Asa>kir, Tabyin Kadzb al-Muftari>, h. 150-151.
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Akibatnya, kalau ia meninggal sebelum bertobat, maka ia mengatakan:
“sesungguhnya pelaku dosa besar adalah orang mukmin yang berdosa,  bila ia
meninggal sebelum bertobat maka statusnya akan diserahkan kepada Allah swt.,
bila Allah swt. memaafkannya maka ia akan bebas, dan apabila Allah swt.
menghendaki maka ia akan disiksa.69
Sikap-sikap yang nampaknya moderat seperti ini banyak ditemukan di
Abu Hasan al-Asy’ari. Namun yang menarik untuk dikemukakan di sini adalah
apakah sikap Abu Hasan al-Asy’ari yang di asumsikan moderat itu mendapat
apresiasi dari aliran-aliran lain ternyata mereka menyatakan antipati kepada imam
Abu Hasan al-Asy’ari.70 Hal itu disebabkan karena Abu Hasan al-Asy’ari tidak
menerima secara maksimal metodologi masing-masing aliran. Ia hanya
mengambil atau menyeleksi apa yang sesuai dengan pandangannya.
Hal yang tidak kalah pentingnya untuk di ketengahkan disini adalah bahwa
di sana ada lagi sekelompok pemikir yang mengatakan bahwa sebenarnya Abu
Hasan al-Asy’ari bukanlah mengembangkan metodologi moderat, namun ia
adalah Salafi tulen.71 Untuk mengukuhkan asumsinya, kelompok ini justru
merujuk kepada pernyataan Abu Hasan al-Asy’ari sendiri. Dalam karyanya al-
Ibanah, Abu Hasan al-Asy’ari mengatakan:
ن هبا ا الىت ند ن ى نقول به، ود ا محمد : قولنا ا ل ، وسنة نب اب هللا ربنا عز و ك متسك  ا
لیه وسمل معتصمون، صىل هللا  ٔمئة احلدیث، وحنن بذ ابة والتابعني و وما روى عن السادة الص
ن  ٔمحد  ٔبو عبد هللا  بل،ومبا اكن یقول به  ن ح خمالفون... محمد  الف قو 72.ملا 
69Lihat  Ibnu ‘Asakir, Tabyin Kadzb al-Muftari>, h.151-152.
70Lihat  Ahmad Muhammad Subhi, Fi ‘Ilmi al-Kala>m, Juz II, h. 58.
71Lihat Fawqi>yah adalah salah seorang pengkaji yang berasumsi demikian, ia
mengatakan : inilah metode Asy’ari dalam berinteraksi dalam nas}-nas}, metode seperti itu adalah
metode Salaf al-Salih dan metode itu juga yang  dianut oleh Imam Ahmad bin Hanbal.
72Lihat Al-Asy’ari, Al-Iba>nah ‘an Us}u>l al-Diya>nah, h. 20.
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Artinya:
“Pendapat yang kami yakini, agama yang kami anut adalah berpegang
teguh kepada al-Qur’an dan sunnah Rasul, begitu pula menghormati apa
yang diriwayatkan dari sahabat, tabiin dan imam-imam Hadis.
Kesemuanya itu kami pegangi, kami juga pegangi pendapat imam Ahmad
Ibnu Hanbal dan kami tidak sependapat dengan orang yang menyalahi
pendapat-pendapat Imam Ahmad”.
Dari uraian di atas menunjukkan bahwa terdapat perbedaan pandangan
mengenai metodologi Abu Hasan al-Asy’ari. Ada yang menilainya bercorak
moderat, dan ada juga yang menilai Salafi tulen. Tetapi asumsi dari masing-
masing kelompok di atas tidak sepenuhnya dapat diterima, sebab metodologi
moderat yang orang pahami dari Abu Hasan al-Asy’ari dalam berbagai isu teologi
terdapat perbedaan mendasar dengan metodologi lainnya.
Berdasarkan peninjauan yang meyeluruh terhadap aliran-aliran kalam
ditemukan adanya metodologi Salaf yang mengutamakan nas} daripada akal
bukan dalam arti mereka menolak akal, namun ia menjadikannya sebagai suatu
yang sekunder. Metodologi ini sangat berbeda dengan metodologi yang dianut
kalangan Mu’tazilah yang mengutamakan akal daripada nas}. Juga sangat berbeda
dengan kalangan Hanabilah yang memberi apresiasi yang berlebihan kepada nas}
yang menjadikan akal dilepas dari fungsi utamanya.
Kalau berasumsi bahwa Abu Hasan al-Asy’ari memiliki sikap moderat di
antara sikap-sikap tadi, maka itu tidak benar. Sebab bagi yang mencermati
pendapat-pendapat Abu Hasan al-Asy’ari dalam akidah, ia pasti menemukan
bahwa Abu Hasan al-Asy’ari tidak selamanya menempuh jalan tengah di antara
aliran-aliran yang ada.
Dalam masalah perbuatan manusia misalnya, pendapat Abu Hasan al-
Asy’ari pada akhirnya menerima atau menetapkan bahwa semua perbuatan
manusia itu adalah ciptaan Allah.73 Teori al-kasb yang ia yakini tidak
73Lihat  Al-Asy’ari, Al-Luma’, h. 69.
126
membuatnya mendeteksi mazhab Mu’tazilah yang mengatakan bahwa perbuatan
manusia dicipta oleh kudrat manusia itu sendiri.74 Sebab, antara teori al-kasb
dengan subtansi mazhab Mu’tazilah berbeda. Yang pertama mengisyaratkan
sebuah makna bahwa kudrat manusia hanya mengiringi terjadinya perbuatan itu.
Dengan demikian, pengaruh kudrat di sini hampir tidak ada. Sementara yang
kedua mengindikasikan sebuah makna bahwa pengaruh kudrat manusia yang
mengadakannya, karena itu pengaruh kudrat atas perbuatan sangat signifikan.
Begitu juga halnya masalah sifat-sifat khabariyyah. tidak ada alasan untuk
mengklaim Abu Hasan al-Asy’ari berada pada posisi tengah antara dua aliran,
Musyabihhah dan Mu’tazilah. Yang pertama menetapkan bagi Allah swt. tangan
dan wajah dengan pengertian panca indera. Sementara yang kedua menafikan
sifat-sifat tersebut dan menakwilkan nas}-nas} yang menunjukkan sifat-sifat itu.
Abu Hasan al-Asy’ari tidak boleh di katakan moderat dalam masalah ini, sebab
pada pendapatnya yang pertama ia tidak menerima takwil, karena itu tidak sama
dengan aliran Musyabbihah, karena penetapan sifat tanpa  menentukan bentuk
berbeda dengan penetapan sifat dengan menentukan bentuk. Tidak sama juga
dengan aliran Mu’tazilah yang menafikan adanya sifat-sifat khabari>yah tersebut.
Pada sisi yang lain pandangan yang mengatakan bahwa sikap Abu Hasan
al-Asy’ari adalah Salafi yang berasas pada pendapat-pendapat Ahmad Ibnu
Hanbal, juga tidak boleh di terima secara mutlak. Alasan penolakannya adalah
karena Abu Hasan al-Asy’ari telah melakukan penambahan metodologi Salaf
sebelumnya. Apa lagi ia telah memilih memasuki kajian kalam bahkan
menganggapnya sebagai sesuatu yang baik, sementara tokoh-tokoh Salaf
membenci hal tersebut.
74Lihat  Al-Asy’ari, Al-Luma’, h. 69. Lihat juga al-Baghdadi, Usul al-Din, h..133.
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Dengan demikian, apabila analisis ini benar maka metodologi Abu Hasan
al-Asy’ari bukan metodologi yang moderat secara mutlak bukan juga Salafi>yah
tulen. Karena itu dapat disimpulkan bahwa metodologi yang dibangun oleh Abu
Hasan al-Asy’ari hanyalah mendekat kepada Salaf, tetapi ia bukanlah Salafi tulen
sebagaimana yang diasumsikan sebagian peneliti.
D. Pokok-Pokok Pemikiran Kalam al-Abu Hasan al-Asy’ari
Sebagai seorang peletak dasar sebuah aliran kalam, praktis Abu Hasan al-
Asy’ari memiliki pemikiran-pemikiran kalam yang berbeda dengan pemikiran
kalam yang berkembang pada waktu itu.
Adapun pokok-pokok pikiran Abu Hasan al-Asy’ari dalam bidang ilmu
kalam dapat dilihat pada uraian berikut:
1. Zat dan Sifat Allah swt.
Menurut Abu Hasan al-Asy’ari, Zat Allah swt. tidak bisa disamakan
dengan Zat (esensi) makhluk. Karena itu, maka apabila dalam al-Qur’an
disebutkan kata-kata wajah (muka), yad (tangan), dan ‘ain (mata) yang
dinisbatkan kepada Allah swt., tidak bisa disamakan dengan wajah, tangan, dan
penglihatan manusia atau dengan apa yang ada pada makhluk-Nya. Hal itu tidak
bisa ditanyakan bagaimananya (bila kaifa).75 Seperti tersebut dalam QS. Al-
Rahman/55: 27.
            
Terjemahnya:
27. Dan tetap kekal DZat Tuhanmu yang mempunyai kebesaran dan
kemuliaan.76
Kata yad (tangan), dalam QS. al-Fath/48: 10.
75Lihat Abu Hasan al-Asy’ari, al-Iba>nah ‘an Us}u>l al-Diya>nah (Cet. I; Bairut: Da>r
Ibnu Zaikun, t.th. ), h. 9.
76Departemen Agama RI.,Al-Qur’an dan Terjemahnya (Tangerang: PT. Pantja Simpati,
2007), h. 532.
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                 ...
Terjemahnya:
10. Bahwasanya orang-orang yang berjanji setia kepada kamu
Sesungguhnya mereka berjanji setia kepada Allah swt. tangan Allah swt.di
atas tangan mereka... 77
Kata ‘ain (mata)  dalam QS.Ath-Thur/52:48.
           
Terjemahnya:
48. Dan bersabarlah dalam menunggu ketetapan Tuhanmu, Maka
Sesungguhnya kamu berada dalam penglihatan Kami, dan bertasbihlah
dengan memuji Tuhanmu ketika kamu bangun berdiri.78
Menurut Abu Hasan al-Asy’ari kata-kata wajah, tangan dan mata tidak
boleh diberi arti lain. Karena menyangkut masalah keyakinan dan ketauhidan,
kata-kata tersebut justru harus diyakini sebagaimana adanya, tanpa dapat
diketahui bagaimana bentuknya (bila> kai>fa).79
Pemikiran Abu Hasan al-Asy’ari yang demikian itu sejalan dengan
pemikiran Imam Malik bin Anas ketika ditanya tentang hal serupa, dia menjawab:
ة جمهو ف ة. إالستواء معلوم والك 80وإالميان به واجب والسؤال عنه بد
Artinya:
Arti kata Istiwa (bertahta) adalah hal yang dimaklumi adanya, tetapi
bagaimananya tidak diketahui/rahasia Tuhan. Mengimani adanya adalah
wajib, sedangkan menanyakan bagaimananya adalah bid’ah.
Mengenai sifat-sifat Allah swt., Abu Hasan al-Asy’ari berpendapat bahwa
sifat-sifat Allah swt. adalah sebagaimana yang tertera dalam al-Qur’an dan hadis.
Sifat-sifat itu merupakan sifat yang sesuai dengan Zat Allah swt. sendiri, dan
77Departemen Agama RI.,Al-Qur’an dan Terjemahnya , h. 512.
78Departemen Agama RI.,Al-Qur’an dan Terjemahnya , h. 525.
79Lihat Abu Hasan al-Asy’ari, al-Iba>nah ‘an Us}u>l al-Diya>nah, h. 9. Lihat juga Abu
Hasan al-Asy’ari, Usu>l Ahl al-Sunnah Wal-Jama>’ah al-Musamma>t bi Risalah Ahl al-T|agri,
Tahqiq Muhammad al-Sayid al-Jalind (al-Maktabah al-Azhariyah li al-Turas\, t.th.), h. 72.
80Lihat Abu> al-Fath Muhammad ‘Abd al-Kari>m al-Syahrasta>ni>, al-Milal wa al-Nihl.
(Bairut: Da>r al-Fikr, t.th.), h. 93.
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sama sekali tidak menyerupai dengan sifat-sifat makhluk-Nya. Misalnya, Allah
swt. mendengar, bukan berarti mendengar seperti manusia. Allah swt. melihat,
bukan pula sama dengan melihatnya manusia atau makhluk lainnya.81
Menurut Abu Hasan al-Asy’ari, mustahil Allah swt. mengetahui dengan
Zat-Nya, karena kalau begitu berarti Zat-Nya adalah pengetahuan, padahal
bukanlah pengetahuan (‘ilm ), melainkan Yang Maha Mengetahui (Ali>mun).
Oleh karena itu, Allah swt. Mengetahui dengan pengetahuan-Nya, bukan dengan
Zat-Nya. Argumen ini, antara lain diperkuat oleh Firman Allah swt. dalam QS al-
Nisa/4: 166.
            
 
Terjemahnya:
166. (mereka tidak mau mengakui yang diturunkan kepadamu itu), tetapi
Allah mengakui Al-Quran yang diturunkan-Nya kepadamu. Allah
menurunkannya dengan ilmu-Nya; dan malaikat-malaikat pun menjadi
saksi (pula). cukuplah Allah yang mengakuinya.82
Menurut Abu Hasan al-Asy’ari ayat tersebut menunjukkan bahwa Allah
swt. mengetahui dengan ilmu. Oleh karena itu, mustahil ilmu Allah swt. adalah
Zat-Nya. Jika Allah swt. mengetahi dengan Zat-Nya, maka Zat-Nya itu
merupakan pengetahuan.83Mustahil al-‘Ilm (pengetahuan) merupakan ‘Ali>m
(yang mengetahui), atau al-‘Ali>m (yang mengetahui) merupakan al-‘Ilmu
(pengetahuan). Atau Zat Allah swt. diartikan sebagai sifat-sifat. Oleh karena
mustahil Allah swt. mengetahui dengan Zat-Nya sendiri, karena hal itu berarti
Zat-Nya adalah pengetahuan, dan Allah swt. sendiri adalah pengetahuan. Allah
81Lihat Muh}ammad Abu> Zahrah, Ta>rikh al-Maza>hib al-Isla>mi>ah fi al-Siya>sah
wa al-‘Aqa>’id (Kairo: Dar al-Fikr al-‘Arabi, 1956), h. 274.
82Departemen Agama RI.,Al-Qur’an dan Terjemahnya , h. 151.
83Lihat Abu Hasan al-Asy’ari, Maqalat al-Islamiyin, h. 244. Lihat juga Hamzah Harun al-
Rasyid, Menyingkap Tirai Moderasi al-Asy’ari dalam Isu-Isu Teologis, h. 77
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swt. bukan pengetahuan (‘Ilm) tetapi Yang Mengetahui (‘Ali>m). Karena itu,
menurut Abu Hasan al-Asy’ari Allah swt. mengetahui dengan pengetahuan, dan
pengetahuan-Nya bukanlah Zat-Nya.84
Begitu pula dengan sifat-sifat-Nya yang lain, seperti Sama’, Bas}ar,
Kalam, dan Iradah. Sifat-sifat ini berdasarkan kepada dalil qiyas yaitu
menganalogikan antara yang tidak dilihat (al-gaib) dengan perkara yang boleh
dilihat. Karena bentuk dalil tidak berbeda antara yang gaib dengan yang nampak,
dan juga tidak ada artinya seseorang itu ‘Ali>m dengan sebenarnya melainkan ada
ilmu.85
Selain dari sifat-sifat tersebut, Abu Hasan al-Asy’ari juga menyebutkan
sifat-sifat Allah swt. yang lain, seperti sifat al-baqa’ dan mukhalafatuh li al-
hawa>dis\. Abu Hasan al-Asy’ari menyatakan bahwa al-baqa’ adalah sifat yang
zaid dari Zat, sama halnya dengan sifat ilmu. Begitu pula dengan sifat
mukhalafatuh li al-hawa>dis\, Abu Hasan al-Asy’ari menyatakan bahwa Allah
swt. itu tidak diserupai oleh sesuatu, dan tidak menyerupai sesuatu. Sekiranya
Allah swt.menyerupai sesuatu maka hukumnya akan serupa dengan yang baru,
baik menyerupai semua segi ataupun sebahagiannya. Karena itu mustahil yang
baru akan menjadi qadim.86 Dalam kaitan ini al-Syahrastani mengungkapkan
pemikiran kalam Abu Hasan al-Asy’ari sebagai berikut:
َةٍ رَ دْ قُ بِ رٌ دِ ، قاَ ملٍْ عِ بِ مٌ لِ اَ اَىل عَ ى تَ رِ باَ لْ اَ  َ ِ مٌ َلكِّ َ ، مُ ةٍ ادَ رَ ِدٌ یْ ِر ، مُ ٍت یاَ ِحبَ ، َ عٍ مْ سَ ِ عٌ یْ ، َمسِ مٍ َ ْريٌ صِ ، ب
ِيهَ : لُ قاَ یُ الَ فَ . َىل عاَ تَ هِ اتَ ذَ بِ ةٌ مَ ائِ قَ ةٌ یلِ زَ ُت فاَ الّصِ هِ ذِ هَ وَ : لَ ، قاَ يٍ رَ ُف الَ ِ خْ اءِ قاَ لبَ اْ ِىف َُ وَ ، َرصٍ بَ بِ 
87.هُ ْريُ َ ِيهَ الَ وَ وَ هُ 
Artinya:
84Lihat, Abu Hasan al-Asy’ari, Kitab al-Luma’ fi al-Radd Ahl Ziyg wa al-Bida’, h. 30-31.
85Lihat  al-Syahrastani, al-Milal wa al-Nihal, h. 94.
86Lihat, Abu Hasan al-Asy’ari, Kitab al-Luma’ fi al-Radd Ahl Ziyg wa al-Bida’, h. 8.
87Lihat  al-Syahrastani, al-Milal wa al-Nihal, h. 95.
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Allah Yang Maha Luhur Mengetahui dengan sifat ilmu, Kuasa dengan
sifat kuasa, Hidup dengan sifat hidup, Berkehendak dengan sifat
kehendak, Bericap dengan sifat ucapan, Mendengar dengan sifat
pendengaran, Melihat dengan sifat penglihatan; namun kekekalan sifat-
Nya berbeda dengan sifat-sifat makhluk. Abu Hasan al-Asy’ari
berpendapat: sifat-sifat ini bersifat azali>yah dan berdiri pada Zat-nya
Yang Maha Luhur. Tapi tidak bisa dikatakan: sifat adalah zat atau bukan
selain zat, sifat bukan zat dan  bukan pula selain zat.
Demikian konsep Abu Hasan al-Asy’ari tentang Zat dan sifat Allah swt.
yang tampaknya sulit dipisahkan antara sifat dengan Zat. Namun yang jelas, Abu
Hasan al-Asy’ari memandang  bahwa Allah swt. mempunyai Zat dan sifat. Sifat-
sifat Allah itu berbeda dengan Zat-Nya, tetapi juga tidak terpisah dari Zat-Nya
dalam istilah Arabnya: .(الھي ھو وال ھي غیره) Sifat-sifat Allah swt. tidak serupa
dengan sifat-sifat makhluk-Nya.
Pendapat Abu Hasan al-Asy’ari mengenai sifat-sifat Allah swt. terletak di
tengah-tengah antara aliran Mu’tazilah di satu pihak dan aliran Hasyawiah dan
Mujassimah di pihak lain. Aliran Mu’tazilah tidak mengakui sifat-sifat wujud,
qidam, baqa dan wahdaniah (ke-Esaan). Sifat Zat yang lain seperti sama’, bas}ar
tidak lain dari Zat Allah swt. sendiri. Sementara aliran Hasyawiah dan
Mujassimah mempersamakan sifat-sifat Allah swt. dengan sifat makhluk.
2. Kalamullah (al-Qur’an)
Al-Qur’an sebagai Kalam Allah swt. memperkenalkan dirinya dengan
berbagai ciri dan sifat. Salah satu di antaranya adalah keautentikannya dijamin
oleh Allah swt., dan ia adalah kitab yang selalu terpelihara, sebagaimana firman
Allah dalam QS al-Hijr/15: 9.
         
Terjemahnya:
9. Sesungguhnya Kami-lah yang menurunkan Al Quran, dan
Sesungguhnya Kami benar-benar memeliharanya.88
88Departemen Agama RI.,Al-Qur’an dan Terjemahnya , h. 391.
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Demikian Allah swt. menjamin keautentikan al-Qur’an yang diberikan
atas dasar Kemahakuasaan dan Kemahatahuan Allah swt. Dengan jaminan
tersebut, setiap Muslim percaya bahwa apa yang dibaca dan didengarkannya
sebagai al-Qur’an tidak berbeda sedikitpun dengan apa yang pernah dibaca oleh
Rasulullah saw., dan yang didengar serta dibaca oleh para sahabat Nabi saw.89
Persoalan yang muncul dalam teologi ialah kalau Kalam Allah merupakan
sifat, berarti ia kekal, dan kalau Kalam Allah swt. itu tersusun maka ia pasti
diciptakan dan tidak kekal.
Abu Hasan al-Asy’ari menyatakan bahwa secara hakiki, kalam Allah swt.
itu apa yang dapat dihafal dalam hati, diucapkan dan dibaca dengan lidah, ditulis
dalam kitab, bukan dalam arti kiasan, dan bukan sesuatu hal yang terjadi pada
selain Allah swt., karena jika kalam Allah swt. terjadi pada selain Allah swt.
berarti Dia tidak berkata-kata, tidak memerintah, tidak melarang, dan tidak
memberi penjelasan dengan kalam-Nya.90 Pandangan yang demikian tidak sejalan
dengan firman Allah swt. dalam QS T{aha/20: 14.
           
Terjemahnya:
14. Sesungguhnya aku ini adalah Allah, tidak ada Tuhan (yang hak) selain
Aku, Maka sembahlah aku dan dirikanlah shalat untuk mengingat aku.91
Selanjutnya, sebagai reaksi terhadap pandangan Mu’tazilah, yang
mengatakan bahwa kalam Allah swt. bukanlah bersifat kekal tetapi bersifat baru
dan diciptakan Allah swt., ia adalah makhluk,92 maka Abu Hasan al-Asy’ari
berpendapat sebaliknya bahwa kalam Allah swt. tidaklah diciptakan sebab kalau
89Hamzah Harun al-Rasyid, Menyingkap Tirai Moderasi al-Asy’ari dalam Isu-Isu
Teologis, h. 97.
90Lihat Abu Hasan al-Asy’ari, al-Iba>nah ‘an Us}u>l al-Diya>nah, h. 64-65.
91Departemen Agama RI.,Al-Qur’an dan Terjemahnya , h. 477.
92Lihat ‘Abd. Al-Jabba>r, Syarh al-Usu>l al-Khamsah, h. 528, 531.
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ia diciptakan, maka bertentangan dengan firman Allah swt. dalam QS. al-
Nahl/16:40.
            
Terjemahnya:
40. Sesungguhnya Perkataan Kami terhadap sesuatu apabila Kami
menghendakinya, Kami hanya mengatakan kepadanya: "kun (jadilah)",
Maka jadilah ia.93
Menurut Abu Hasan al-Asy’ari, dalam penciptaan sesuatu diperlukan kata
kun (jadilah). Untuk terciptanya kun ini perlu kun yang lain, sehingga terdapat
rentetan kata-kata kun yang tidak berkesudahan. Hal ini tentu tidak mungkin
terjadi. Dengan demikian, maka al-Qur’an tidak mungkin diciptakan.94
Selanjutnya, Abu Hasan al-Asy’ari berpendapat bahwa al-Qur’an adalah
kalam Allah swt. yang bersifat qadim. Karena itu, orang yang mengatakan bahwa
Al-Qur’an adalah makhluk berarti mereka menyamakan Allah swt. dengan patung
yang tidak mempunyai kalam dan tidak bisa bertutur kata, sebagaimana jawaban
Nabi Ibrahim as, ketika ditanya oleh kaumnya tentang orang yang telah merusak
tuhan-tuhan mereka, sebagaimana yang disebutkan dalam QS. Al-Anbiya /21: 63.
          
Terjemahnya:
63. Ibrahim menjawab: "Sebenarnya patung yang besar Itulah yang
melakukannya, Maka Tanyakanlah kepada berhala itu, jika mereka dapat
berbicara".95
Kalimat Nabi Ibrahim as tersebut menunjukkan bahwa jika berhala-
berhala itu tidak dapat berbicara, tentu tidak bisa diakui sebagai Tuhan.96
93Departemen Agama RI.,Al-Qur’an dan Terjemahnya , h.271.
94Lihat, Abu Hasan al-Asy’ari, Kitab al-Luma’ fi al-Radd Ahl Ziyg wa al-Bida’ , h. 34.
95Departemen Agama RI.,Al-Qur’an dan Terjemahnya , 327.
96Lihat Abu Hasan al-Asy’ari, al-Iba>nah ‘an Us}u>l al-Diya>nah, h. 23.
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Oleh karena al-Qur’an adalah Kalamullah, sedangkan kalam Allah swt.
menurut Abu Hasan al-Asy’ari adalah arti atau kalam makna abstrak dan tidak
tersusun. Kalam Allah swt. bukanlah apa yang tersusun dari huruf dan suara.
Kalam yang tersusun itu disebut kalam hanya arti kiasan. Adapun kalam yang
sebenarnya ialah apa yang terletak di balik yang tersusun itu. Kalam yang
tersusun dari huruf dan kata-kata itu adalah “madlu>l” (bentuk yang dirupakan)
dari kalam Allah swt. yang qadim. Hanya kalam yang bersifat abstrak itulah yang
dapat bersifat kekal dan menjadi sifat Allah swt.97
Menurut Abu Hasan al-Asy’ari, kalam Allah swt. terbagi atas dua, yaitu:
(1) Perkataan yang ada pada Zat-Nya (kalam nafsi). Perkataan ini adalah sifat Zat
dan qadim, (2) Perkataan yang terdiri dari kata-kata dan huruf. Perkataan ini
adalah baru dan makhluk di (ciptakan).98
Dengan demikian, tampak bahwa pendirian Abu Hasan al-Asy’ari (bagian
kedua) sama dengan pendirian Mu’tazilah. Oleh karena itu, kalau dikatakan
Kalamullah (al-Qur’an) itu qadim, maka yang dimaksud adalah perkataan jenis
pertama (Kalam Nafsi), dan kalau dikatakan ia baru maka yang dimaksud
perkataan jenis kedua, yang berupa kata-kata dan huruf, hanya perbedaannya
dengan pendirian Mu’tazilah, karena Mu’tazilah tidak mengenal adanya
Kalamullah yang bersifat kalam nafsi.
3. Kekuasaan Allah swt. dan Pembuatan Manusia
Menurut Abu Hasan al-Asy’ari, kekuasaan dan kehendak Allah swt.
(predestinasion) adalah mutlak. Allah swt. mutlak berkehendak dan berbuat, maka
tidak ada sesuatu pun yang terjadi pada manusia dengan kekuatannya sendiri,
97Lihat, Abu Hasan ‘Ali bin Isma>’il al-Asy’ari, Kitab al-Luma’ fi al-Radd Ahl Ziyg wa
al-Bida’, h. 96144.
98Lihat, Siradjuddin Abbas,I’itiqad Ahlusunnah Wal-Jama’ah (Cet. VII; Jakarta: Pustaka
Tarbiayah, 1981), h. 190-191.
135
melainkan dengan kehendak dan kekuasaan mutlak Allah swt. Dalam
menggambarkan hubungan antara Kekuasaan Allah swt., dengan perbuatan dan
kehendak manusia, Abu Hasan al-Asy’ari memakai kata al-kasab (memperoleh).
Maksud al-kasab ialah sesuatu yang timbul dari al-muktasib (yang memperoleh)
dengan perantaraan daya yang diciptakan.99
Dengan demikian, maka perbuatan manusia tidaklah diciptakan oleh
manusia sendiri, melainkan diciptakan oleh Allah swt. dengan pengertian bahwa
yang mewujudkan perbuatan manusia adalah Allah swt. Oleh karena itu, manusia
dalam pandangan Abu Hasan al-Asy’ari bukan fa’il , tetapi kasib. Dalam konteks
ini al-Syahrastani mengatakan bahwa yang dimaksud dengan al-kasb adalah
lahirnya perbuatan manusia melalui daya yang baru diciptakan bersama-sama
dengan terjadinya perbuatan. Berkaitan dengan itu, lahirlah konsep al-iktisab.100
Menurut Abu Hasan al-Asy’ari yang dimaksud dengan al-iktisab ialah
terjadinya sesuatu dengan perantaraan daya yang diciptakan, dan dengan demikian
menjadi perolehan atau kasb bagi orang yang dengan dayanya perbuatan itu
terwujud. Dengan demikian arti al-kasb yang sebenarnya ialah terjadinya sesuatu
dari al-muktasib (yang memperoleh) dengan perantaraan daya yang diciptakan.101
Ungkapan memperoleh dan diciptakan terdapat penyatuan antara
kelemahan dan kekuasaan. Kelemahan yang dimaksud adalah kelemahan
manusia, dan kekuasaan yang dimaksudkan adalah Kekuasaan Allah swt. Dengan
demikian, berarti al-kasb itu sendiri adalah ciptaan Allah swt. Kalau al-kasb itu
99Lihat, Abi> al-Hasan ‘Ali bin Isma>’il al-Asy’ari>, Maqa>la>t al-Isla>mi>yi>n wa
Ikhtila>f al-Mus}alli>in, bi Tahqi>q Muh}ammad Muhyiddi>n ‘Abd al-H{ami>d Juz II (Cet. II;
Kairo: Maktabah al-Nahdah al-Mis}ri>’ah, 1389 H/1969 M),h.221.
100Lihat Muhammad Ibnu ‘Abdul Kari>m al-Syahrastani, al-Milal wa al-Nihal (Bairut:
Dar al-Kutub al-Islami>yah, 1992), h. 97.
101Lihat, Abi> al-Hasan ‘Ali bin Isma>’il al-Asy’ari>, Maqa>la>t al-Isla>mi>yi>n wa
Ikhtila>f al-Mus}alli>in, bi Tahqi>q Muh}ammad Muhyiddi>n ‘Abd al-H{ami>d Juz II, h. 221.
Lihat juga 101Lihat, Abu Hasan ‘Ali bin Isma>’il al-Asy’ari, Kitab al-Luma’ fi al-Radd Ahl Ziyg
wa al-Bida’, h. 76.
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adalah ciptaan Allah swt., akan menimbulkan pengertian bahwa manusia itu
adalah pasif dalam setiap tindakannya. Alasan yang dikemukakan oleh Abu Hasan
al-Asy’ari mengenai hal ini adalah firman Allah swt. dalam QS. Al-Shaffat/37:
96.
     
Terjemahnya:
96. Padahal Allah swt.-lah yang menciptakan kamu dan apa yang kamu
perbuat itu".102
Abu Hasan al-Asy’ari mengartikan kalimat ( ما تعملونو ) dengan “apa
yang kamu perbuat”, bukan dengan “apa yang kamu buat”. Karena itu, ayat ini
mengandung arti bahwa Allah swt. menciptakan kamu dan perbuatan-perbuatan
kamu. Jadi menurut paham Abu Hasan al-Asy’ari, perbuatan manusia adalah
diciptakan oleh Allah swt. demikian pula hal dengan kasb.103Dengan kata lain,
bahwa Allah swt. yang mewujudkan kasb atas perbuatan manusia. Dengan
demikian, berarti Allah swt. sebenarnya yang menjadikan (pembuat) perbuatan
manusia, sedang manusia hanya merupakan tempat berlakunya perbuatan-
perbuatan Allah swt. tersebut.
Mengenai daya untuk mewujudkan perbuatan-perbuatan manusia itu, Abu
Hasan al-Asy’ari berpendapat bahwa daya itu lain dari diri manusia sendiri, sebab
manusia adakalanya mampu dan adakalanya tidak mampu untuk melaksanakan
perbuatan-perbuatannya. Daya tidak terwujud sebelum adanya perbuatan; daya
ada bersama-sama dengan adanya perbuatan, dan daya itu ada hanya untuk
perbuatan yang bersangkutan saja. Karena itu, menurut Abu Hasan al-Asy’ari
102Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 449.
103Lihat, Abu Hasan ‘Ali bin Isma>’il al-Asy’ari, Kitab al-Luma’ fi al-Radd Ahl Ziyg wa
al-Bida’, h. 70.
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kalau Allah swt. tidak menciptakan daya pada diri manusia, maka manusia tidak
bisa berbuat apa-apa.104
Selanjutnya, Abu Hasan al-Asy’ari menyebutkan bahwa perbuatan atau
gerakan manusia terbagi kepada idtirar (perbuatan tanpa sengaja, di luar
kemampuan), dan perbuatan kasb. Masing-masing perbuatan itu, menurut Abu
Hasan al-Asy’ari mempunyai dua unsur. Perbuatan idtirar memiliki unsur
penggerak yang mewujudkan gerak, dan unsur badan yang bergerak. Penggerak
adalah Allah swt., sementara badan yang bergerak adalah manusia, sebab badan
yang bergerak menghendaki tempat yang bersifat jasmani. Sedangkan Allah swt.
mustahil mempunyai tempat jasmani. Adapun unsur bagi kasb, menurut Abu
Hasan al-Asy’ari, ialah pembuat dan yang memperoleh perbuatan sebagaimana
yang terjadi pada gerakan idtirar. Ini berarti bahwa pembuat kasb yang
sebenarnya adalah Allah swt., sedangkan yang memperoleh kasb adalah
manusia.105
Keterangan Abu Hasan al-Asy’ari ini mengandung pengertian bahwa daya
untuk berbuat sebenarnya bukanlah daya manusia, melainkan daya Allah swt.
Karena itu dapat disimpulkan bahwa dalam paham Abu Hasan al-Asy’ari, untuk
terwujudnya perbuatan perlu ada dua daya, daya Allah swt., dan daya manusia.
Tetapi yang berpengaruh dan yang efektif dalam perwujudan perbuatan ialah daya
Allah swt.
4. Kehendak Allah swt. dan Kehendak  Manusia
Kehendak Mutlak Allah swt. berkaitan erat dengan kehendak dan
perbuatan manusia. Dalam hal ini, Abu Hasan al-Asy’ari mengatakan bahwa
104Lihat, Abu Hasan ‘Ali bin Isma>’il al-Asy’ari, Kitab al-Luma’ fi al-Radd Ahl Ziyg wa
al-Bida’, h. 96.
105Lihat, Abu Hasan ‘Ali bin Isma>’il al-Asy’ari, Kitab al-Luma’ fi al-Radd Ahl Ziyg wa
al-Bida’, h. 73-74.
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Allah swt. tidak tunduk kepada sipapun; di atas Allah swt. tidak ada suatu Zat lain
yang dapat membuat hukum dan dapat menentukan apa yang boleh di buat dan
apa yang tidak boleh dibuat oleh Allah swt.106 Dengan demikian Abu Hasan al-
Asy’ari memandang bahwa Allah swt. bersifat absolut dalam kehendak dan
kekuasaan-Nya. Dengan kata lain Allah swt. adalah Maha Pemilik (al-Malik)
yang bersifat absolut dan  berbuat apa saja yang di kehendaki-Nya  di dalam
kerajaan-Nya, meskipun tampaknya perbuatan-perbuatan itu oleh akal manusia
dipandang bersifat tidak baik dan tidak adil.107
Sehubungan dengan hal tersebut, Abu Hasan al-Asy’ari menegaskan
bahwa Allah swt. menghendaki segala apa yang mungkin dikehendaki-Nya.108
Untuk memperkuat pendapatnya, al-Asy’ari mengemukakan ayat dalam QS.  Al-
Insan/76: 30.
             
Terjemahnya:
30. Dan kamu tidak mampu (menempuh jalan itu), kecuali bila
dikehendaki Allah. Sesungguhnya Allah adalah Maha mengetahui lagi
Maha Bijaksana.109
Ayat tersebut diartikan oleh Abu Hasan al-Asy’ari bahwa manusia tidak
bisa menghendaki sesuatu kecuali jika Allah swt. menghendaki manusia supaya
menghendaki sesuatu itu.110
106Lihat Abu Hasan al-Asy’ari, al-Iba>nah ‘an Us}u>l al-Diya>nah, h. 23.
107Lihat, Harun Nasution, Teologi Islam, Aliran-Aliran Sejarah Analisa Perbandingan,
(Jakarta: UI Press, 2013), h. 118.
108Lihat, Abu Hasan al-Asy’ari, Kitab al-Luma’ fi al-Radd Ahl Zig} wa al-Bida’, h. 57.
109Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 580.
110Lihat, Abu Hasan al-Asy’ari, Kitab al-Luma’ fi al-Radd Ahl Zig wa al-Bida’, h. 70.
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Dengan demikian, dapat dipahami bahwa Abu Hasan al-Asy’ari
berpandangan bahwa seseorang tidak mungkin dapat melaksanakan sesuatu jika
sekiranya Allah swt. tidak menghendaki hal itu terjadi pada diri seseorang itu.
Sama halnya seseorang tidak bisa menghendaki pergi ke Mekah, kecuali jika
Allah swt. menghendaki seseorang itu supaya berkehendak pergi ke Mekkah.  Di
sini jelas mengandung arti bahwa kehendak manusia adalah satu dengan
kehendak Allah swt., dan kehendak yang ada dalam diri manusia sebenarnya tidak
lain dari kehendak Allah swt. jua.
5. Keadilan Allah swt.
Berbicara tentang keadilan Allah swt. tidak terlepas dari kebebasan
manusia dan Kekuasaan Mutlak Allah swt. Perbedaan pandangan tentang bebas
dan tidak bebasnya manusia ini, menyebabkan penerapan makna keadilan, yang
sama-sama disepakati mengandung arti meletakkan sesuatu pada tempatnya,
menjadi berbeda.
Aliran kalam rasional yang menekankan kebebasan manusia cenderung
memahami keadilan Allah swt. dari sudut kepentingan manusia. Adapun aliran
kalam tradisional yang memberi tekanan pada ketidakbebasan manusia di tengah
kekuasaan dan kehendak mutlak Allah swt., cenderung memahami keadilan Allah
swt. dari sudut Allah swt. sebagai pemilik alam semesta.
Karena itu, maka keadilan menurut Abu Hasan al-Asy’ari adalah
menempatkan sesuatu pada tempat yang sebenarnya. yaitu Allah swt. mempunyai
Kekuasaan Mutlak terhadap apa yang dimiliki-Nya, dan menggunakan-Nya sesuai
dengan kehendak-Nya. Dengan demikian, kekuasaan Allah swt. mengandung
pengertian bahwa Allah swt. mempunyai kekuasaan  mutlak terhadap makhluk-
Nya dan dapat berbuat sekehendak-Nya dalam kerajaa-Nya.111
111 Lihat, Harun Nasution, Teologi Islam, h. 125.
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Menurut Abu Hasan al-Asy’ari Allah swt. berkuasa  Mutlak pada seluruh
makhluk-Nya dan dapat berbuat apa saja yang di kehendaki-Nya.  Jika sekiranya
Allah swt. memasukkan ke dalam surga seluruh makhluk, bukanlah berarti Allah
swt. tidak adil. Demikian juga sebaliknya, jika sekiranya Allah swt. memasukkan
seluruh makhluk ke dalam neraka, bukan pula Ia bersifat zalim. Karena kezaliman
itu di artikan dengan menggunakan sesuatu yang bukan kewenangan-Nya atau
meletakkan sesuatu bukan pada tempatnya. Allah swt. mempunyai kekuasaan
mutlak, maka tidak dapat digambarkan dari pada-Nya suatu kezaliman dan tidak
pula dapat dikaitkan kepada-Nya suatu ketidakadilan.112
Dari uraian di atas dapat dipahami  bahwa tampaknya kalau dilihat
sepintas lalu pendapat Abu Hasan al-Asy’ari mengenai keadilan Allah swt.,
seakan-akan ia telah menempatkan Allah swt. sebagai penguasa diktator, yang
dapat saja berbuat yang sewenang-wenang kepada hamba-Nya. Tetapi mustahil
Allah swt. melakukan hal yang demikian kepada hamba-Nya, sebab Allah swt.
adalah Maha Penyayang kepada seluruh makhlukNya.
E. Perkembangan Pemikiran Kalam Abu Hasan al-Asy’ari.
Pemikiran kalam Abu Hasan al-Asy’ari dapat berkembang dengan pesat di
samping faktor ajarannya yang mudah dipahami, juga sesuai dengan pola hidup
masyarakat tradisional, dan secara kuat berpegang pada al-Qur’an dan  Sunnah,
juga didukung oleh khalifah-khalifah, dan yang tak kalah pentingnya adalah para
tokoh Abu Hasan al-Asy’ariyah yang gigih berjuang membela dan
112 Lihat, al-Syahrastani, al-Milal wa al-Nihal., I,h.101.
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mengembangkan ajaran-ajaran Abu Hasan al-Asy’ari.113 Ahmad Amin
menyebutkan nama-nama tokoh tersebut pada setiap generasi, sebagai berikut:
Generasi pertama:
1. Abu Ishak al-Isfarai>ni
2. Abu Bakar al-Qifali
3. Al-Hafiz al-Jurjani
4. Abu Muhammad al-Thabari al-Iraqi
Generasi kedua:
1. Abu Bakar al-Baqillani
2. Abu Bakar bin Faruk
Generasi ketiga:
1. Abu Hasan al-Sukri
2. Abu Mansur al-Naisaburi








2. Fakhr al-Islam al-Syasyi
3. Ibnuu Asakir
4. Al-Sam’ani
113M. Amin Nurdin dan Afifi Fauzi Abbas (editor), Sejarah Pemikiran Islam Teologi-
Ilmu Kalam (Cet. II; Jakarta: Amzah, 2014), h. 127.
142
5. Abu Nasar al-Qusairi




3. Izzuddin bin Abdul Salam
4. Ibu Hajib al-Maliki.114
Sebenarnya banyak faktor yang menyebabkan pemikiran kalam Abu
Hasan al-Asy’ari bisa berkembang sampai sekarang, tetapi ada dua hal yang
sangat dominan, yaitu:
Pertama, kepercayaan kaum Muslimin terhadap al-Imam Abu Hasan al-Asy’ari,
pendiri mazhab, dan kemantapan hati mereka dalam mengikuti mazhabnya.
Kepercayaan tersebut di samping karena kepribadian Abu Hasan al-Asy’ari
sendiri yang sangat wara’, zuhud, ahli ibadah dan berbudi pekerti luhur, juga
karena pengakuan para ulama besar dari berbagai kalangan, seperti kalangan ahli
hukum, ahli tafsir, ahli hadis, dan kaum shufi yang mengakui kebenaran mazhab
Abu Hasan al-Asy’ari sehingga menjadi pengikut dan penyebar mazhabnya.
Kedua, mazhab Abu Hasan al-Asy’ari meraih sukses yang sangat besar karena
berhasil menarik para ulama besar dan terkemuka dalam setiap masa sebagai
pengikutnya. Mereka bekerja keras dalam menyebarkan mazhabnya, memaparkan
semua permasalahannya, memudahkan pemahaman permasalahan-permasalahan
teologisnya, memberikan pemaparan yang lebih gamblang dan sistematis, serta
membenahi kekurangan-kekurangan yang terdapat dalam doktrin mazhabnya.
114Lihat Ahmad Amin, Zhuhr al-Islam (Kairo: Maktaba al-Nahda al-Misri>ah, 1965), h.
73.
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Mereka berperan besar dalam penyebaran mazhab Abu Hasan al-Asy’ari di
berbagai daerah di dunia Islam.115
Sejarah perkembangan pemikiran kalam Abu Hasan al-Asy’ari melalui
beberapa fase.
Pertama, fase pertumbuhan Abu Hasan al-Asy’ari sejak kelahiran hingga
berusia 10 tahun. Dalam fase ini, Abu Hasan al-Asy’ari mempelajari al-Qur’an,
hadis dan dasar-dasar ideologi Ahlussunnah Wal-Jama’ah kepada para ulama ahli
hadis terkemuka di kota Basrah, seperti al-Imam Zakariya al-Saji,116 Abu Khalifah
al-Jumahi, al-Dhabbi, Sahal bin Nuh dan al-Maqburi.117
Kedua, fase perkembangan Abu Hasan al-Asy’ari sejak berusia 10 tahun
hingga 40 tahun. Poin penting yang perlu diperhatikan dalam fase ini ialah, Abu
Hasan al-Asy’ari lahir dan tumbuh dalam lingkungan keluarga yang menganut
paham Sunni dan menerima pendidikan Sunni sejak kecil. Setelah berusia 10
tahun, Abu Hasan al-Asy’ari mendapat gemblengan  dari Abu Ali al-Jubba’i,
ulama Mu’tazilah terkemuka di kota Basra ketika itu. Dari gemblengan tersebut
mengantar Abu Hasan al-Asy’ari menjadi ulama Mu’tazilah terkemuka, dan
seringkali melakukan perdebatan dengan kelompok-kelompok di luar Mu’tazilah
mewakili Abu Ali al-Jubba’i. Namun, setelah Abu Hasan al-Asy’ari berusia 40
tahun, dan menjadi salah satu kader terbaik Mu’tazilah yang akan meneruskan
115Muhammad Idrus Ramli, Maz}hab al-Asy’ari, Benarkah Ahlussunnah Wal-Jama’ah?
Jawaban Terhadap Aliran Salafi (Cet. I; Surabaya: Khista, 2009), h. 54-55.
116Beliau adalah pakar hadis dari Basrah yang bernama lengkap al-Hafizh Abu Yahya
Zakaria bin Yahya bin ‘Abdurrahma>n al-Saji (wafat 307 H). Lihat Tajuddin Abi> Nas}r Abd al-
Waha>b bin ‘Ali bin ‘Abdu al-Ka>fi> al-Subki>, Tabaqa>t al-Syafi>’i>ah al-Kubra, Juz III, h.
299. Lihat juga al-Hafiz Ibnu Asa>kir,Tabyin Kizb al-Muftari>, h. 35.
117Lihat Abu Hasan al-Asy’ari, al-Iba>nah ‘an Us}u>l al-Diya>nah,Tahqiq wa Ta’liq
Fauqiyah Husain Mahmud, h. 28-29.
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jejak gurunya al-Jubba’i, Abu Hasan al-Asy’ari justru meninggalkan Mu’tazilah,
berpindah ke barisan Sunni dan menjadi musuh utama aliran Mu’tazilah.118
Ketiga, fase berdirinya mazhab Abu Hasan al-Asy’ari dan peletakan dasar-
dasarnya. Fase ini dimulai sejak Abu Hasan al-Asy’ari berusia 40 tahun tepatnya
setelah dia menyatakan keluar dari barisan Mu’tazilah dan pindah ke barisan
Ahlussunnah Wal-Jamaah. Dalam fase ini, poin penting yang perlu diperhatikan
berkaitan dengan proses berdirinya mazhab Abu Hasan al-Asy’ari serta peletakan
dasar-dasarnya adalah terjadinya berbagai perdebatan ideologis antara Abu Hasan
al-Asy’ari dengan berbagai aliran. Baik perdebatan yang bersifat dialogis dengan
berbagai forum terbuka, dimana Abu Hasan al-Asy’ari secara rutin mendatangi
majlis-majlis perkuliahan Mu’tazilah dan lain-lain, maupun perdebatan yang
bersifat polemis, melalui penulisan buku-buku yang berisi bantahan terhadap
aliran-aliran lain seperti Mu’tazilah, Syi’ah, Khawarij.
Berkaitan dengan fase ketiga ini, setelah buku-buku Abu Hasan al-Asy’ari
yang jumlahnya lebih dari 300 judul tersebar luas di berbagai daerah, maka nama
Abu Hasan al-Asy’ari menjadi populer sebagai pembela Ahlussunnah Wal-
Jamaah, dan kaum intelektual dari berbagai aliran berdatangan menuju Bagdad
untuk belajar kepada Abu Hasan al-Asy’ari. Pertanyaan demi pertanyaan juga
terus mengalir dari berbagai daerah yang meminta jawaban Abu Hasan al-Asy’ari.
Pertanyaan-pertanyaan tersebut dijawab oleh Asy’ar dalam bentuk karangan119.
Keempat, fase tersebar dan tersosialisasinya mazhab Abu Hasan al-
Asy’ari. Poin ini berkaitan erat dengan tampilnya para ulama yang kreatif dan
118Lihat Abu Hasan al-Asy’ari, al-Iba>nah ‘an Us}u>l al-Diya>nah,Tahqiq wa Ta’liq
Fauqiyah Husain Mahmud, h. 30..
119Lihat Al-Qadhi Iyadh, Tartib al-Mada>rik wa Taqri>b al-Masa>lik, Juz V,
(Rabat:Wizarah al-Auqaf al-Mag}ribi>ah), h. 25.
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produktif dalam menulis dan menyebarkan ideologi dan metodologi Abu Hasan
al-Asy’ari, pemikiran dan dasar-dasar mazhabnya. Fase ini dimulai sejak paruh
kedua abad keempat Hijriyah hingga dewasa ini. Menurut al-Maqrizi, mazhab
Abu Hasan al-Asy’ari mulai tersebar di Irak sejak sekitar tahun 380 H/990 M,
atau tepatnya setengah abad setelah wafatnya Abu Hasan al-Asy’ari. Kemudian
dari Irak, mazhab Abu Hasan al-Asy’ari menyebar ke Syam.120 Di antara tokoh
penting dalam penyebaran mazhab Abu Hasan al-Asy’ari di Syam adalah Abu al-
Hasan Abdul Aziz bin Muhammad al-Thabari yang dikenal dengan Duman.121
Dalam fase tersebut, tampil generasi kedua pengikut mazhab Abu Hasan
al-Asy’ari, seperti al-Ustadz Abu Bakar bin Faurak, al-Qadhi Abu> Bakar al-
Baqilla>ni> dan al-ustadz Abu> Isha>q  al-Asfarai>ni. Menurut para pakar, ketiga
orang ini memainkan peran penting dalam penyebaran dan sosialisasi mazhab
Abu Hasan al-Asy’ari, sehingga meraih sukses menjadi mazhab yang diikuti oleh
mayoritas umat Islam. Hal terpenting yang dilakukan oleh ketiga orang tersebut
adalah kegigihan mereka menyebarkan mazhab Abu Hasan al-Asy’ari melalui
buku-buku teologi dan ushul fiqhi yang mereka tulis dan kemudian menjadi
konsumsi publik pada masa itu. Ketiga orang tersebut berhasil melakukan
penggemblengan terhadap murid-murid mereka yang kemudian bekerja keras dan
gigih melakukan penyebaran dan sosialisasi mazhab al-Abu Hasan al-Asy’ari.
Abu Bakar bin Fu>rak misalnya, selain menulis buku-buku teologi penting
dalam dunia pemikiran Islam, juga berhasil menggembleng murid-murid yang
handal dan kemudian menjadi tokoh terkemuka dalam mazhab Abu Hasan al-
Asy’ari seperti al-Imam al-Hafiz al-Baihaqi>, pakar hadis terkemuka pada
masanya yang memiliki banyak karya monumental dalam bidang hadis dan buku-
120Taqiyu>ddin al-Maqrizi, al-Mawa>iz wa al-I’tiba>r fi Z{ikr al-Khutbah wa al-Atsar,
Juz II, (Bairut: Dar Shadir, t. th.), h. 358.
121Ibnu Asa>kir, Tabyi>n Kidzb al-Muftari>, (Damaskus: al-Taufiq, 1347 H), h. 195.
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buku teologi mazhab Abu Hasan al-Asy’ari sesuai dengan metodologi penulisan
karya ilmiah ahli hadis. Ibnu Furak juga memiliki seorang murid yang sangat
gigih dalam mempertahankan mazhab Abu Hasan al-Asy’ari, yaitu al-Ustadz Abu
al-Qasim al-Qusyairi>, yang di tangannya pemikiran kaum shufi menyatu dengan
teologi Abu Hasan al-Asy’ari.
Sementara al-Ustadz Abu> Isha>q al-Asfarai>ni> telah menulis buku-
buku teologi penting seperti bukunya yang berjudul al-Ja>mi’ fi al-Radd ‘ala al-
Mulhidi>n, serta berhasil menggembleng murid-muridnya yang tangguh dan
bekerja keras menyebarkan mazhab Abu Hasan al-Asy’ari seperti al-Ustadz Abu>
al-Qa>sim al-Iska>f al-Asfarai>ni>, yang kemudian berhasil menggembleng
murid-murid seperti Imam al-Haramain, kemudian al-Ghazali, Abu al-Qasim al-
Ansari, Fakhruddin al-Razi dan lain-lain yang memiliki peranan signifikan dalam
sosialisasi mazhab Abu Hasan al-Asy’ari.
Sedangkan al-Qadhi Abu Bakar al-Baqilla>ni>, buku-buku teologi dan
ushul fiqhi yang ditulisnya menjadi acuan mazhab-mazhab fiqih besar yang
berkembang hingga saat ini, yaitu mazhab Maliki>, Syafi’i>, dan H{anba>li>. Dia
juga berhasil menggembleng murid-murid yang kemudian menjadi kader handal
yang bersemangat dan bekerja keras dalam menyebarkan mazhab Abu Hasan al-
Asy’ari, seperti al-Hafizh Abu Dzar al-Harawi>, pakar hadis terkemuka pada
masanya yang tinggal di kota Makkah, dan menyebarkan mazhab Abu Hasan al-
Asy’ari> terhadap ulama-ulama mazhab Maliki yang berasal dari daratan Afrika
dan Andalusia yang sedang berkelana ke Mekkah dalam rangka mempelajari ilmu
hadis, dan melalui mereka kemudian mayoritas Muslim Andalusia menjadi
pengikut mazhab Abu Hasan al-Asy’ari. Al-Baqillani juga mengirim murid-
muridnya yang tangguh ke daerah-daerah yang dikuasai oleh pemikiran luar
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sunni. Di antara murid-murid yang dikirim oleh al-Baqilla>ni> ke daerah lain
adalah dua orang, yaitu:
Pertama, Abu> Abdillah al-Husai>n bin H{a>tim al-Azdi> (347-439 H/
958-1047 M). suatu ketika al-Imam Abu> al-Hasan bin Dawu>d –ulama
Damaskus-, mengirim surat kepada al-Qa>dhi Abu> Bakar al-Baqilla>ni> yang
isinya mengeluhkan sikap kaum Hasyawiyu>n (kaum pinggiran) yang
mempropagandakan paham tajsim (menganggap Allah memiliki anggota tubuh
dan sifat seperti manusia) di tengah-tengah masyarakat. Menanggapi surat
tersebut, al-Baqilla>ni> mengirim muridnya yang sangat handal, al-Imam Abu
Abdillah al-Husain bin Hatim al-Azdi ke Syam, mengajarkan akidah Ahlussunnah
Wal-Jama’ah dan menumpas paham tajsim tersebut, sehingga penduduk Syam
diselamatkan dari pengaruh Husyawiyun. Setelah menyelamatkan penduduk syam
dari paham tajsim, al-Azdi mengembara ke Qairawan dan Maroko, sehingga
mazhab Abu Hasan al-Asy’ari diikuti oleh para ulama Maroko dan sekitarnya dan
selanjutnya menyebar ke Sicilia dan daratan Andalusia.122
Kedua, Abu> Tha>hir al-Baghda>di>, seorang ulama teologi, murid al-
Ba>qilla>ni> yang dikenal saleh dan ahli ibadah. Dia dikirim oleh al-Ba>qillani>
untuk mengajarkan mazhab Abu Hasan al-Asy’ari di Qaira>wa>n, pusat aktivitas
intelektual mazhab Maliki> di Benua Afrika bagian Barat. Dia menjadi guru para
tokoh penting mazhab Maliki di sana, seperti al-Imam Muhammad bin Suhnun,
Ibnu al-Haddad dan lain-lain, dan dari mereka seluruh pengikut mazhab Maliki
menjadi pengikut serta paham Abu Hasan al-Asy’ari.
Di sisi lain, keberhasilan mazhab Abu Hasan al-Asy’ari tersosialisasi dan
meraih pengikut begitu besar di kalangan kaum Muslimin, tidak terlepas dari
122Al-H{a>fiz\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\\ Ibnu ‘Asa>kir, Ta>rikh
Madinah Dimasyq, juz 14, (Bairu>t: Da>r al-Fikr, 1998), h. 49.
148
peran beberapa penguasa yang merangkul dan menyebarkan mazhab Abu Hasan
al-Asy’ari. Mereka antara lain adalah:
1. Perdana Menteri Nizham al-Mulk
Perdana Menteri Nizham al-Mulk (408-485 H/ 1018-1092 M), yang
berkuasa selama 30 tahun pada masa pemerintahan Dinasti Bani Saljuq. Perdana
Menteri yang memiliki nama lengkap Qawwamuddin Abu Ali al-Hasan bin Ali
al-Thu>si ini, menjadi perdana menteri pada masa pemerintahan Alab Arsalan dan
Maliksyah, sejak tahun 455 H/ 1063 M sampai 485 H/ 1092 M. Dinasti Bani
Saljuq datang menggantikan posisi Dinasti Bani Buwaih yang beraliran kebatinan
Syiah Isma>ili>ah. Setelah Dinasti Saljuq menguasai Baghdad dan menumpas
Dinasti Buwaih pada tahun 447 H/ 1055 M, beberapa tahun kemudian yaitu pada
tahun 450 H/ 1058 M, terjadi pemberontakan al-Basasiri, seorang perwira
Turkmen yang memihak Bani Buwaih.123
Pada saat itu al-Basasiri, berhasil menguasai Baghdad, dan segera
melakukan beberapa kebijakan strategis yang secara politis menguntungkan
Syiah, seperti doa-doa khutbah dalam shalat Jum’at yang sebelumnya untuk
mendoakan Khalifah Abbasi di Baghdad, kini dialihkan untuk mendoakan
Khalifah Fathimi di Mesir, penggantian hayya ‘ala al-falah dengan redaksi hayya
‘ala khair al-‘amal dalam adzan lima waktu, Khalifah al-Qaim al-Abbasi di
Baghdad, dan keputusan bahwa Bani Abbasi tidak berhak menjadi khalifah, dan
khilafah telah menjadi hak Bani Fat}imu di Mesir. Kejadian tersebut berlangsung
selama satu tahun, hingga akhirnya Bani Saljuq berhasil menumpas al-Basasiri
dan sisa-sisa unsur Bani Buwaih dan mengembalikan Khalifah Abbasi di
Baghdadi. Oleh karena itu, kedatangan Bani Saljuq ke singgasana kekuasaan
123Al-Hafizh Ibnu al-Atsir al-Jazari, al-Kamil fi al-Tarikh, juz 9 (Bairut: Dar Shadir,
1965), h. 640-650.
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merupakan angin segar bagi Ahlussunnah wal-Jama’ah melawan aliran syiah dan
Rifidhah.
Sedangkan perdana Mentri Nizhamul Mulk, merupakan perdana menteri
terbesar dan paling banyak pengaruhnya dalam pemerintahan Dinasti Bani Saljuq.
Nizhamul Mulk memiliki andil besar dalam menumpas gerakan kebatinan dan
Syiah Islamiyah, dan banyak ia abadikan dalam buku yang ditulisnya, berjudul
siyasat Namah atau Siyar al-Muluk.124 Kebijakannya yang sangat strategis dalam
sosialisasi mazhab Abu Hasan al-Asy’ari adalah pendirian beberapa Universitas
Nizhamiyah di Baghdad, Naisabu>r, Thus, Marwa, Herat (Afganistan), Balkha,
Basra, Ashbihan, Amul Thabaristan dan Mousul dengan mahasiswa-mahasiswa
dari berbagai penjuru dunia Islam yang dibeasiswa dan dicukupi seluruh
kebutuhannya, serta dengan tenaga pengajar yang terdiri dari para ulama yang
mengikuti mazhab al-Syafi’i dalam bidang fiqih dan mazhab Abu Hasan al-
Asy’ari> dalam akidah seperti Imam al-Haramai>n, Syaikh Abu Ishaq al-Syirazi,
Hujjatul Islam al-Ghazali dan lain-lain. Dalam perguruan Nizhamiyah tersebut,
diajarkan fiqih mazhab al-syafi’I dan akidah mazhab Abu Hasan al-Asy’ari.125
2. Al-Mahdi bin Tumart
Al-Mahdi bin Tumart (485-524 H/1092-1130 M), perintis Dinasti
Muwahhidi yang menguasai Maroko dan Andalusia dari tahun 524 H/ 1130 M
hingga tahun 668 H/1269 M. Al-Mahdi bin Tumart memiliki nama lengkap Abu
Abdillah bin Tumart al-Mashmudi al-Barbari, penyandang gelar al-Mahdi,
perintis kekuasaan meliputi Andalusia. Al-Mahdi bin Tumart dilahirkan di Sus al-
Aqsa, nama lembah di Barat Daya Maroko. Dia pernah mengembara ke negeri
Timur, seperti Baghdad dan sekitarnya dalam rangka menuntut ilmu selama 10
124Nizham al-Mulk, Siyasat Namah atau Siyar al-Muluk, h. 234.
125Tajuddin Abdul Wahhab al-Subki, Thabaqat al-Syafi’iyyah al-Kubra, juz 4 (Bairut:
Dar Ihya’), h. 316
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tahun. Dalam pengembarannya, al-Mahdi pernah bertemu dan berguru kepada al-
Imam al-Ghazali, Ilkiya al-Harrasi, Abu Bakar al-Syasyi dan al-Thurthusyi.
Pertemuannya dengan mereka sangat berpengaruh dalam membentuk kepribadian
al-Mahdi, yang menguasai mazhab Abu Hasan al-Asy’ari secara matang.
Sepulangnya dari pengembaraan, al-Mahdi memiliki peran yang sangat
besar dalam penyebaran mazhab Abu Hasan al-Asy’ari secara labih luas di
Maroko dan Andalusia. Memang, sebelum al-Mahdi pulang dari pengembaraan,
mazhab Abu Hasan al-Asy’ari telah dikenal di kalangan masyarakat Maroko dan
Andalusia kurang lebih selama dua abad. Mazhab Abu Hasan al-Asy’ari pertama
kali dibawa ke Qairawan, pusat aktivitas keilmuan Mazhab Maliki di Afrika
Barat, oleh Ibrahim bin Abdullah al-Zabidi yang dikenal dengan al-Qalanisi (w.
359 H/969 M). Selanjutnya, mazhab Abu Hasan al-Asy’ari dibawa oleh para
ulama Afrika yang pernah mengembara ke Timur, seperti Ibnu Abi Zaid al-
Qairawani (w. 386 H/986 M), Abu al-Hasan Ali bin Muhammad al-Qabisi (w.403
H/1012 M), Abu Imran al-Fasi (w. 430 H/1038 M), Abu Abdillah al-Mazari (w.
536 H/ 1141 M), Abu al-Walid al-Baji (w. 474 H/ 1080 M), Abu Bakar Ibnu al-
‘Arabi al-Isybili (w. 543 H/ 1148 M) dan lain-lain. Namun demikian, mazhab Abu
Hasan al-Asy’ari pada saat itu, belum menjadi mazhab resmi di kalangan
masyarakat akar rumput di sana. Mazhab Abu Hasan al-Asy’ari menjadi mazhab
di kalangan masyarakat akar rumput seluruh daratan Afrika dan Andalusia, setelah
al-Mahdi bin Tumart merintis kekuasaan Dinasti Muwahhidi, yang menyebarkan
akidah Abu Hasan al-Asy’ari melalui mesin kekuasaan. Maka sejak saat itu,
seluruh kaum Muslimin daratan Afrika dan Andalusia mengikuti mazhab Abu
Hasan al-Asy’ari hingga sekarang.126
3. Sultan Nuruddin Mahmud
126Abdul Majid al-Najjar, al-Mahdi bin Tumar Hayatuhu wa Arauhu (Bairut: Dar al-
Gharb al-Islami, 1983), h. 441.
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Sultan Nuruddin Mahmud bin Zanki bin Aqsunqur (511-569 H/1118-
1174M), penguasa daratan Syam, semenanjung Arabia dan Mesir yang
menyandang gelar al-Malik al-‘Adil (Raja yang Adil). Dia dikenal sebagai raja
terbaik pada masanya. Dia berkuasa selama dua puluh tahun. Kekuasaannya
meliputi Mousul, Diyar Bakr, Jazerah, Mesir, Suriyah Timur, Suriyah Barat,
sebagian Afrika dan Yaman. Dia raja yang memperhatikan kesejahteraan
rakyatnya, selalu melakukan jihad, terjun sendiri dalam medan peperangan dan
raja yang sukses dalam menghadapi kaum Salibis yang menyerang Syam pada
saat itu. Dia juga menghentikan pungutan liar yang dilakukan penguasa
sebelumnya dan menghentikan perampokan yang sering dilakukan orang-orang
Arab badui. Dia juga membangun benteng-benteng pertahanan di beberapa kota
syam, seperti Damaskus, Himas, Hamat, Syaizar, Ba’labak dan Aleppo.127
Dia juga berperan besar dalam penyebaran mazhab Abu Hasan al-Asy’ari
di wilayah kekuasaannya, dengan mendirikan beberapa perguruan tinggi dan
akademi, seperti perguruan al-‘Adiliyah dan Akademi Darul Hadis al-Nuriyah di
Damaskus. Akademi Darul Hadis ini merupakan akademi ilmu Hadis terbesar dan
pertama dalam sejarah Islam. Pengajaran dalam Darul Hadis tersebut diserahkan
kepada al-Imam al-Hafizh Ibnu Asakir al-Dimasysqi, hafizh dan muhaddits
terbesar pada masanya yang mengikuti mazhab Abu Hasan al-Asy’ari.
Pada tahun 544 H/ 1149 M, Sultan Nuruddin membangun Madrasah al-
Nafariyah al-Nuriyah di Aleppo, akademi fiqih mazhab al-Syafi’I, yang
pengajarannya diserahkan kepada al-Imam Quthbuddin Mas’ud bin Muhammad
al-Naisaburi>, seorang professor di Nizhamiyah Naisabur dan tokoh terkemuka
mazhab Abu Hasan al-Asy’ari. Di samping itu, Sultan Nuruddin juga membangun
al-Jami’ al-Nuri di Moushul (mesjid besar yang juga berfungsi sebagai
127Khairuddin al-Zarkali, al-A’lam, juz VII, (Bairut: Dar al-‘Ilm lil0Malayin, 1980), h.
170-171
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universitas), tempat-tempat penginapan (khanah) dan beberapa khaniqah
(semacam pondon pesantren) bagi kaum shufi.128
Pengaruh beberapa perguruan dan akademi yang didirikan oleh Sultan
Nuruddin tersebut sangat dominan, dalam mencetak kader-kader handal yang
mampu menghadapi aliran kebatinan Syiah Islamiyyah. Dan tentu saja, pengaruh
terbesar Sultan Nuruddin dan Salahuddin al-Ayyubi adalah penumpasan Dinasti
Fathimi di Mesir yang beraliran kebatinan Syiah Islamiyyah dan menggantinya
dengan penguasa beraliran Sunni pada masa Nuruddin hingga saat ini.
Selain dikenal sebagai raja yang ksatria, pemberani dan sangat berwibawa,
Sultan Nuruddin juga sosok raja yang ahli ibadah, sangat takut kepada Allah dan
terkenal Wara’. Dia juga raja yang gemar membaca buku, rutin shalat berjama’ah,
berpuasa sunat, rajin membaca al-Qur’an, dan bertasbih, menjauhi makanan yang
syubhat, menghindari sikap sombong dan selalu meniru tingkah laku para ulama
dan orang-orang yang saleh. Ia juga sangat dekat dengan orang-orang saleh dan
selalu mengunjungi mereka. Dan apabila menerima pengaduan dari masyarakat
tentang pembantunya yang kurang cakap, maka tidak segan-segan Sultan
Nuruddin akan segera memecatnya.129
Pada suatu malam Sultan Nuruddin bermimpi bertemu Nabi saw sampai
tiga kali. Dalam mimpinya, Nabi saw berkata kepada Nuruddin, “Tolong aku.
Selamatkan aku dari dua orang laki-laki ini,” sambil menunjuk kepada dua orang
laki-laki yang berambut pirang. Mimpi itu dialami Nuruddin sampai tiga kali
berturut-turut dalam semalam. Maka pada malam itu juga, Sultan Nuruddin segera
memanggil perdana Menteri dan segera berangkat menuju kota Madinah dengan
128Al-Imam Abu Syamah al-Dimasyqi, Kitab al-Raudhatai>n fi Akhba>r al-Daulatai>n,
Juz 1,(Bairut: Dar al-Jaiil), h. 5.
129Al-Hafizh al-Dzahabi,Siyar A’lam al-Nubala’, Juz XX (Bairut: Muassasah al- Risalah,
1993), h. 531.
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membawa dua puluh orang pembantu yang membawa harta benda yang sangat
banyak. Enam belas hari kemudian, Nuruddin segera tiba di kota Madinah. Dia
segera berziarah ke makam Nabi saw kemudian ia mengumpulkan seluruh
penduduk Madinah setelah mencatat nama-nama mereka. Setelah mereka
berkumpul, Sultan Nuruddin membagi-bagikan sedekah kepada mereka, sambil
mengamati dua laki-laki yang dilihat dalam mimpinya. Setelah mereka hendak
pergi , Sultan bertanya, “Apakah masih ada orang yang belum kebagian sedekah?”
Mereka menjawab, “Tidak ada, kecuali dua orang laki-laki yang saleh asal
Maroko yang sering bersedekah kepada kami.” Mendengar jawaban mereka,
Nuruddin segera mencari dua laki-laki itu.
Setelah melihatnya, ternyata dua orang itu adalah laki-laki yang
ditunjukkan oleh Nabi saw dalam mimpinya. Nuruddin bertanya di mana tempat
tinggal dua laki-laki itu. Mereka menjawab, tinggal di ribath (pondokan) di dekat
makam Nabi saw akhirnya Nuruddin menangkap dua laki-laki tersebut, dan
segera menuju tempat tinggal mereka. Setelah sampai di tempat tinggal dua laki-
laki tersebut, Nuruddin hanya melihat dua kemah, tumpukan kitab-kitab tasawuf
dan harta benda yang sangat banyak. Penduduk Madinah yang menyaksikan hal
itu, memuji dua laki-laki tersebut di hadapan Sultan. Lalu Sultan membuka alas
atau tikar yang ada di lantai rumah tersebut. Ternyata di bawahnya ada
terowongan yang digali lurus ke makam Nabi saw.
Melihat terowongan itu, penduduk Madinah terkejut dibuatnya. Lalu
Sultan berkata kepada dua laki-laki itu, “Ceritakan dengan sejujurnya, apa maksud
perbuatan kalian ini?” keduanya mengaku, bahwa mereka sebenarnya orang
Kristen yang ditugasi oleh Raja Kristen untuk mengambil jasad Nabi saw dan
membawanya ke negeri mereka. Lalu keduanya berangkat dengan menyamar
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sebagai jamaah haji asal Maroko, dengan dibekali harta benda yang sangat
banyak.
Untuk memudahkan tugas Raja Kristen tersebut, akhirnya keduanya
memilih tempat tinggal di dekat makam Nabi saw. Keduanya menggali
terowongan itu pada malam hari, dan tanahnya mereka masukkan ke dalam tas
yang terbuat dari kulit. Lalu mereka membuang tanah itu ke makam Baqi’ dengan
pura-pura berziarah ke sana. Akan tetapi setelah penggalian hampir mencapai
makam Nabi saw, keduanya merasakan ada petir dan kilat dari langit yang
menyambar, sehingga keduanya tidak berani meneruskan. Mendengar pengakuan
dua laki-laki tersebut, Sultan Nuruddin tidak mampu menahan tangisnya yang
tersedu-sedu agak lama. Kemudian Sultan memerintahkan agar memenggal leher
kedua orang itu. Lalu Sultan menguasai para pembantunya agar mencari timah
sebanyak-banyaknya. Kemudian menggali parit hingga kedalamannya mencapai
sumber air di sekitar makam Nabi saw. Kemudian parit itu disirami timah yang
telah dilelehkan, sehingga di sekeliling makam Nabi saw dipagari dengan timah
tersebut.130
4. Sultan Salahuddin al-Ayyu>bi>
Sultan Salahuddin al-Ayyu>bi> (532-589 H/1138-1193 M), yang dikenal
sebagai Pahlawan Perang Salib. Nama lengkapnya Salahuddin Abu al-Muzhaffar
Yusuf bin Ayyu>b bin Syadi, dan menyandang gelar al-Malik al-Nasir (Sang Raja
Penolong). Kekuasaannya sangat luas, sejak dari daerah Tunis dan Barqah di
daerah Barat benua Afrika, hingga ke sungai Eufrat di Timur, dan dari Mousul
dan Aleppo di Utara hingga ke Nubah dan Yaman di Selatan semenanjung Arabia.
Kemenangan terbesar Salahuddin dalam Perang Salib adalah pertempurannya
melawan orang-orang Eropa dan Palestina dan Pantai Syiria dalam Perang Hittin,
130Yusuf bin Ismail al-Nabhani, Hujjatullah ‘ala al-‘Alami>n fi Mu’jizat Sayyid al-
Mursali>n (Bairut: Dar al-Fikr, t.th,), h. 750.
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yang diteruskan dengan perebutan kembali Tabariya, Aka, Yafa, Beirut dan
penaklukan Qudus.131
Sultan Salahuddin al-Ayyu>bi>, lahir dan tumbuh dalam lingkungan
keluarga yang mengikuti paham Sunni Abu Hasan al-Asy’ari. Dia bersama
rekannya, Shadruddin Abdul Malik bin Isa bin Darbas al-Marani, yang kemudian
diangkatnya sebagai qad}i, mengikuti mazhab Abu Hasan al-Asy’ari, sejak masih
menjadi pembantu Sultan Nuruddin Mahmu>d bin Zanki di Damaskus. Pada masa
kecilnya, Sultan Salahuddin telah hafal kitab akidah yang disusun oleh
Quthbuddin Mas’ud bin Muhammad al-Naisaburi yang mengikuti mazhab Abu
Hasan al-Asy’ari. Salahuddin juga mengharuskan anak-anaknya hafal kitab
akidah tertentu, sehingga mereka kelak akan menjadi penyebar akidah tersebut
setelah menjadi penguasa.
Peran Salahuddin dalam penyebaran mazhab Abu Hasan al-Asy’ari
terletak pada beberapa kebijakannya, seperti mendirikan beberapa akademi wakaf
(madrasah), dan mensyaratkan para dosen dan mahasiswa di sana mengikuti
mazhab Abu Hasan al-Asy’ari.132 Salahuddin juga menginstruksikan pengajaran
kitab Hada>iq al-Fus}ul wa Jawa>hir al-Us}ul, risalah kecil dalam bentuk
nazam yang ditulis oleh al-Imam Muhammad bin Hibatullah al-Makki, kepada
anak-anak yang baru belajar ilmu agama, di seluruh teritorial kekuasaannya.
Sehingga kemudian, kitab tersebut dikenal dengan al-Aqidah al-Shalahi>yah,
dengan materi pokok-pokok akidah Ahlussunnah Wal-Jama’ah sesuai dengan
mazhab Abu Hasan al-Asy’ari.
Dia juga menginstruksikan pembacaan kitab tersebut di atas menara-
menara mesjid di seluruh negeri yang dikuasainya, ketika waktu menjelang
131Khairuddin al-Zarkali, al-A’lam, juz 8 (Bairut: Da>r al-‘Ilm lil-Mala>yi>n, 1980), h.
220.
132Al-Maqrizi, al-Mawa>’izh wa al I’tibar, juz 2 (Bairut: Dar Shadir), h. 343.
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shubuh. Sehingga dengan kebijakan tersebut, Salahuddin berhasil mengikis habis
ideologi kebatinan Syiah Ismailiyah, yang sebelumnya ditanamkan penguasa
Dinasti Fatimi di kalangan masyarakat Mesir selama beberapa abad
sebelumnya.133
Kebijakan Salahuddin dalam menyebarkan mazhab Abu Hasan al-Asy’ari
tersebut, diteruskan oleh anak cucunya setelah mereka berkuasa. Kemudian pada
masa raja-raja Atrak yang menjadi mawa>li anak cucu Salahuddin, yang juga
menyebarkan mazhab Abu Hasan al-Asy’ari dan memiliki hubungan erat dengan
para ulama mazhab Abu Hasan al-Asy’ari.134 Hubungan erat antara penguasa
Dinasti Shalahi dengan para ulama mazhab Abu Hasan al-Asy’ari tersebut
ditandai dengan penulisan kitab-kitab akidah yang dipersembahkan kepada para
penguasa Dinasti Shalahi. Misalnya al-Imam Qut}buddin Mas’ud al-Naisabu>ri>
yang telah menyusun kitab akidah untuk Salahuddin al-Ayyu>bi>, dan al-Imam
Fakhruddin al-Razi yang menyusun kitabnya yang populer, Asas al-Taqdis untuk
Sultan al-‘Adil Muhammad bin Ayyu>b bin Syadi, adik Sultan Salahuddin al-
Ayyu>bi>.135
Hal lain yang juga berperan dominan dalam penyebaran mazhab Abu
Hasan al-Asy’ari adalah laporan sejarah yang menyatakan bahwa para ulama yang
bekerja keras dan intens dalam melakukan penyebaran Islam di berbagai negeri,
semuanya mengikuti mazhab Abu Hasan al-Asy’ari. Dalam data-data sejarah
disebutkan, bahwa tersebarnya Islam di negeri-negeri Asia Tenggara yang
meliputi Indonesia, Singapura, Malaysia, Filipina dan lain-lain dilakukan oleh
ulama-ulama Shufi asal Ghujarat India, yang bermazhab al-Syafi’i dan mengikuti
133Abdul Aziz al-Tsa’alibi>, al-Risalah al-Muh}ammadi>yah (Damaskus: Da>r Ibnu
Kas\i>r, 1997), h. 140.
134Al-Maqrizi, al-Mawa>’iz} wa al I’tiba>r, juz 2 (Bairut: Da>r S{adir), h. 358.
135Al-Dzahabi, Siyar A’lam al-Nubala’, juz 22 (Bairut: Muassasah al-Risalah, 1994), h.
120.
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ideologi Abu Hasan al-Asy’ari.136 Demikian pula, penyebaran Islam di daerah-
daerah pelosok dan pedalaman di benua Afrika, juga dilakukan oleh ulama-ulama
shufi yang mengikuti mazhab Maliki dan mengikuti Paham Abu Hasan al-
Asy’ari.137
Selain dari faktor tersebut, ialah adanya pusat-pusat terbesar aktivitas
keilmuan di dunia Islam berperan penting dalam mensosialisasikan mazhab
Asy’ari, seperti Universitas al-Azhar di Mesir, Universitas al-Qarawiyin di Fas
yang dikelola oleh para ulama yang mengikuti mazhab Abu Hasan al-Asy’ari.
Pusat-pusat tersebut memiliki pengaruh yang cukup dominan dalam penyebaran
mazhab Abu Hasan al-Asy’ari diberbagai belahan dunia Islam. Dari pusat-pusat
tersebut, mazhab Abu Hasan al-Asy’ari dibawa oleh para mahasiswa yang
berdatangan dari berbagai penjuru ke sana untuk mempelajari berbagai ilmu
pengetahuan. Setelah pulang ke negerinya, mereka menyebarkan mazhab Abu
Hasan al-Asy’ari.
Peranan tokoh-tokoh mazhab Abu Hasan al-Asy’ari
Tersebarnya mazhab Abu Hasan al-Asy’ari tidak bisa dilepaskan dari
peran tokoh-tokoh besar yang bekerja secara intens menyebarkan dan
mensosialisasikan mazhab tersebut di tengah-tengah masyarakat. Adapun tokoh-
tokoh penting yang memiliki peranan besar dalam penyebaran dan
mensosialisasikan mazhab Abu Hasan al-Asy’ari adalah sebagai berikut:
1. Al-Qadhi Abu Bakar al-Baqilla>ni> (338-403H/950-1013M)
Nama lengkapanya, Abu Bakar Muhammad bin al-Thayyib bin
Muhammad Ja’far al-Baqilla>ni>. Dia dilahirkan di kota Bashrah, Irak dan juga
wafat di sana. Dia belajar ilmu kalam kepada Imam Ibnu Mujahid dan Abu Hasan
136Muhammad Dhiya’ Syahab dan Abdullah bin Nuh, al-imam al-Muhaji, (Jedah: Da>r
as-Syuruq, 1980), h. 169
137Abdullah Nashih Alwan, Tarbiyah al-Aulad fi al-Islam, juz 2 (t.d.), h. 857.
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al-Bahili>, murid Imam Abu Hasan al-Abu Hasan al-Asy’ari. Kedua tokoh inilah
yang mengajar al-Baqilla>ni> pemikiran kalam Abu Hasan al-Asy’ari,138
akhirnya menjadi pengikut setia dan penyebar yang gigih mazhab Abu Hasan al-
Asy’ari.139
Kegigihan al-Baqilla>ni> dalam menyebarkan mazhab Abu Hasan al-
Asy’ari, dilakukan dengan cara mengirim murid-muridnya ke berbagai daerah. Di
antara murid-muridnya yang dikirim ke daerah ada dua orang.
Pertama, Abu Abdillah al-Husai>n bin Hatim al-Azdi (347-439 H/958-
1047 M) dikirim ke Syam untuk mengajarkan Akidah Ahlussunnah Wal-Jama’ah
di sana dan menumpas ideologi tajsim yang disebarkan oleh Hasyawiyu>n.
Setelah penduduk Syam menguasai paham Ahlussunnah Wal-Jama’ah, al-Azdi
melanjutkan pengembaraannya ke Qairawan dan Maroko, untuk menyebarkan
mazhab al-Asy’ari di sana, sehingga mazhab Abu Hasan al-Asy’ari diikuti oleh
para ulama Maroko dan sekitarnya, selanjutnya menyebar ke Sicilia dan daratan
Andalusia.140
Kedua, Abu Thahir al-Bagdadi dikirim ke Qairawan, untuk mengajarkan
mazhab Abu Hasan al-Asy’ari di sana. Ketika itu, Qairawan merupakan pusat
aktivitas kaum intelektual mazhab Maliki di Benua Afrika bagian Barat. Al-
Bagdadi menjadi guru para tokoh penting mazhab Maliki di sana, seperti al-Imam
Muhammad bin Suhnun, Ibnu al-Haddad.
Dari keterangan tersebut dapat diketahui bahwa al-Baqillani mempunyai
peranan penting dalam menyebarkan paham Abu Hasan al-Asy’ari melalui murid-
138Lihat Jalal Muhammad Musa, Nasy’ah al-Asy’ariyah wa Tathawwuruha (Bairut: Dar
al-Kitab Lubnani, 1975), h. 317-318.
139Lihat Noer Iskandar al-Barsany, Biografi dan Garis Besar Pemikiran Kalam
Ahlusunnah Waljamaah, Al-Asy’ari, al-Baqillani, Al-Juwaeni, al-Ghazali, al-Maturidi, Al-
Bazdawi, h. 26.
140Lihat al-Hafiz Ibnu Asakir, Tarikh Madinah Dimasyq, juz 14 (Bairut: Dar al-Fikr,
1998), h. 49.
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muridnya yang dikirim ke berbagai daerah, khususnya Syam dan Qairawan dan
Maroko.
2. Imam al-Haramai>n Al-Juwai>ni> (419-478 H/1028-1085 M)
Nama lengkapnya, Abu al-Ma’ali bin Abd al-Malik al-Juwayni. Ia seorang
teolog Abu Hasan al-Asy’ariah yang terlibat perselisihan dengan pemerintahan
tughril Bek, sehingga mencari perlindungan ke Hijaz. Ia mengajar di Mekah dan
Madinah, karenanya ia diberi gelar imam al-Harama>i>n (Imam pada dua tanah
haram atau dua kota suci bagi umat Islam: Mekah dan Madinah).141 Ia lahir di
Khurasan, Iran dan wafat dalam usia 59 tahun. Ajaran teologinya yang filosofis
itu, ia adopsi dari gurunya, al-Qusyai>ri>,142 seorang pemuka Abu Hasan al-
Asy’ari>ah yang populer.
Sama halnya dengan al-Baqilla>ni, al-Juwai>ni juga tidak selamanya sejalan
dengan ajaran-ajaran yang dibawah oleh Abu Hasan al-Asy’ari. Misalnya
mengenai anthropomorphisme (ayat mutasyabihat), ia berpendapat bahwa tangan
Allah swt. harus diartikan (ditakwilkan) dengan kekuasaan Allah swt., mata Allah
swt.diartikan dengan pengelihatan Allah swt., dan wajah Allah swt. diartikan
dengan wujud Allah swt. Demikian pula dengan keadaan Allah swt. duduk diatas
tahta kerajaan diartikan dengan Tuhan Maha Berkuasa dan Maha Tinggi.143
Sementara Abu Hasan al-Asy’ari mengartikan ayat mutasyabihat itu sesuai
dengan arti harfiahnya (tidak boleh ditakwilkan), sama dengan pendapat ulama
salaf/ ahli hadis. Hanya saja, perlu dipahami bahwa Allah swt. mempunyai tangan
misalnya, tentu tidak sama dengan tangannya makhluk, sebab Allah swt. tidak
serupa dengan sesuatu.
141Lihat, Glasse, Ensikopedi Islam ,h.196.
142 Nama lengkapnya, Abu al-Karim bin Hawazin bin ‘Abd al-Malik bin thhah bin
Muhammad al-Qusyaya (376-465H/986-1074M),salah seorang murid al-Asy’ari. Lihat, Brill’s,
First Encyclopedia, IV, h. 1160.
143 Lihat, Harun Nasution, Teologi Islam, h.72.
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Mengenal soal perbuatan manusia, al-Juwayni berpendapat lebih jauh lagi
dari pada al-Baqillani. Menurutnya, daya yang ada pada manusia juga mempunyai
efek, tetapi efeknya serupa dengan efek yang terdapat antara sebab dan musabab.
Wujud perbuatan tergantung pada daya yang ada pada manusia. Wujud daya ini
bergantung pula pada sebab lain, dan wujud sebab ini bergantung pula pada sebab
lain lagi, dan demikian seterusnya hingga sampai kepada sebab dari segala sebab,
yaitu Allah swt. Dengan demikian, al-juwani berbeda jauh dari paham Abu Hasan
al-Asy’ari dalam hal ini, dan tampaknya dekat dengan paham Mu’tazilah tentang
hukum sebab akibat, atau sebagai kata Ahmad Amin, kembali dengan melalui
jalan berkelok-kelok seperti pada ajaran Mu’tazilah.144
Al-Juwani telah mendapat tempat dalam sejarah ilmu kalam, di samping
kedudukannya sebagai guru al-Ghazali, memang cemerlang namanya dalam soal
pemikiran ketuhanan dan keduniawian. Dalam bukunya, al’Irsyad, yang berisi
pokok-pokok kepercayaan, ia menandaskan bahwa kewajiban seorang Muslim
dewasa ialah mengadakan penyelidikan akal pikiran yang bisa membawa mereka
kepada keyakinan bahwa alam semesta ini adalah baru, dan kalau ia baru tentu
ada yang menciptakannya. Pencipta itu, menurut al-Juwaini adalah Allah swt.145
Keterangan tersebut menunjukkan bahwa al-Juwaini mewajibkan
mengadakan penyelidikan akal pikiran, namun ia menentang pendirian Mu’tazilah
yang mengatakan bahwa penyelidikan itu adalah kewajiban akal.146Sedangkan
menurut al-Juwaini kewajiban tersebut adalah kewajiban syar’i. Dengan kata lain,
144Lihat, Ahmad Amin, Zuhr al-Islam, juz IV,(Kairo: al-Nahdah, 1965), h. 79. Lihat juga
Harun Nasution, Teologi Islam, h. 72.
145Lihat al-Juwaini, al-Irsyad ila Qawati’ al-Adillah Fi Usul al-I’tiqad. Tahqiq
Muhammad Yusuf Musa dan ‘Abd al-Mun’im Abd. Hamid (Mesir:  Matba’ah al-Maktabah al-
Khariji, 1959), h. 30.
146Lihat, Ahmad Amin, Zuhr al-Islam, juz III, h. 75.
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syari’atlah yang mewajibkan melakukan penyelidikan akal untuk sampai kepada
suatu keyakinan bahwa Allah yang menciptakan segala yang ada ini.147
Selain itu, dalam bukunya tersebut al-Juwaini juga membahas tentang
sifat Allah swt., yang dibagi kepada sifat nafsiah dan sifat ma’nawiah. Sifat
nafsiah ialah sifat is\bat (positif) bagi Zat yang selalu ada sepanjang Zat tanpa
dikarenakan sesuatu yang ada pada Zat. Sifat nafsi>ah ini ialah sifat qadim,
berdiri sendiri, berbeda dengan makhluk, wahdaniah dan tidak mempunyai
ukuran. Sifat terakhir ini yaitu tidak mempunyai ukuran, mengharuskan al-juwaini
untuk mentakwilkan ayat-ayat yang memberi kesan kejiminan bagi Allah swt. dan
adanya tempat bagi Allah swt. (Ayat mutasyabihat). Sementara wujud Allah swt.
menurut al-Juwai>ni, bukanlah sifat, melainkan merupakan Zat Allah swt. sendiri.
Adapun mengenai sifat ma’nawiah ialah yang timbul (ada) karena sesuatu illat
yang ada pad Zat, seperti berkuasa.148
Dari uraian di atas dapat dipahami bahwa rasionalitas dari cara berpikir al-
Juwaini ditandai dengan keefektifan daya manusia dalam berbuat, sehingga
tampaknya dekat dengan paham Mu’tazilah tentang hukum sebab akibat.
Sementara tentang sifat Allah swt., ia bagi kepada sifat nafsiah dan sifat
ma’nawiah. Sifat nafsiah merupakan sifat positif bagi Zat-Nya yang selalu ada
sepanjang Zat yang berdiri sendiri, berbeda dengan makhluk, sedangkan sifat
ma’nawiah merupakan sifat yang timbul karena sesuatu illat pada Zat-Nya, dan
semua sifat itu adalah qadim.
Persoalan-persoalan Teologi Islam yang lain juga dibicarakan oleh al-
Juwaini dalam  kitab al-Irsyad atas dasar dalil naqal dan akal, antara lain dalam
soal ru’yat, perbuatan manusia, kesanggupan manusia, keadilan Allah swt.
147Lihat al-Juwaini, al-Irsyad ila Qawati’ al-Adillah Fi Usul al-I’tiqad, h. 128.
148Lihat al-Juwaini, al-Irsyad ila Qawati’ al-Adillah Fi Usul al-I’tiqad, h. 30-128
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kenabian pada umumnya, dan kenabian Nabi Muhammad saw. khususnya,
keakhiratan, imamah dan sebagainya.
Dengan demikian, maka semua persoalan yang bertalian dengan
kepercayaan telah dibicarakan dan dipecahkan. Karena itu, al-Juwaini telah
menduduki tempat yang penting dalam sejarah pemikiran kalam, di samping
kedudukannya sebagai guru al-Ghazali, tokoh aliran Abu Hasan al-Asy’ariah yang
cemerlang namanya.149 Al-Juwaini juga telah berjasa mengembangkan
metodologi mazhab Abu Hasan al-Asy’ariyah sekaligus meletakkan dasar-dasar
bagi pengembangan-pengembangan yang terjadi sesudahnya.
3. Al-Ghazali (450-505H/058-1111M)
Nama lengkapnya, Abu Hamid Muhammad bin Ahmad al-Ghazali. Ia
seorang ahli hukum, teolog, filosofi, dan sufi; di kalangan orang barat dia dikenal
dengan nama Algazel. Ia lahir di Thus, kota kecil di Khurasan, Iran dan juga wafat
di sana dalam usia 55 tahun. Sebagai tokoh besar, al-Ghazali adalah arsitek
perkembangan Islam pada masa-masa belakang,150 sehingga ia digelari sebagai
hujjah al-Islam, dan ajaran-ajarannya sampai sekarang masih mempunyai
pengaruh besar di dunia Islam.
Ayah al-Ghazali adalah seorang sufi yang saleh dan meninggal ketika al-
Ghazali masih kecil. Ia pertama-pertama belajar agama di kota Thus, lalu ke
Jurjan dan akhirnya ke Naysabur belajar pada al-Juwaini, yang dikenal dengan
Imam al-Haramayn. Kemudian ia berkunjung kepada Nizham al-Mulk di kota
Mu’askar, dan di sini ia mendapat penghormatan dan penghargaan yang besar,
yang kemudian diangkat menjadi guru di sekolah al-Nizhamiah Baghdad. Selama
149Lihat, Ahmad Amin, Zuhr al-Islam, juz IV, h. 184. Lihat juga Hanna Fakur dan Khalil
al-Jar, Tarikh al-Falsafah al-‘Arabiyah, vol II, h. 236.
150Lihat, Glasse,Ensiklopedia Islam, h.106.
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di Baghdad, ia aktif mengadakan bantahan-bantahan terhadap kaum Bathiniah,
Isma’iliah.
Selanjutnya pindah ke Palestina, di sinilah al-Ghazali mengambil tasawuf
sebagai jalan hidupnya, karena ia tidak puas dengan hasil pemikiran melalui
pendekatan akal dan indera, maka ia memilih melalui pendekatan z}awq
(kecenderungan hati). Ia banyak merenung, membaca dan menulis, dengan
mengambil tempat di masjid Bai>t al-Maqdis. Setelah itu, ia pergi menunaikan
ibadah haji, kemudian kembali ke kampung halaman, kota Thus, dan di sanalah ia
tulis bukunya yang terkenal, antara lain Ihya’ ‘Ulum al-Din (Menghidupkan
kembali ilmu-ilmu agama).151 Meskipun al-Ghazali wafat dalam usia relatif muda
55 tahun, namun namanya cukup cemerlang di dunia Islam sampai sekarang.
Pemikiran-pemikiran seolah-olah aktual mengikuti selera zaman, tidak ditelan
oleh reaktulisasi ajaran-ajaran Islam yang muncul kemudian. Dengan begitu,
maka nama dan pemikirannya selalu ada di mana-mana dalam berbagai bidang
ilmu keIslaman, dan inilah antara lain keistimewaan al-Ghazali.
Pemikiran-pemikiran al-Ghazali telah mengalami perkembangan
sepanjang hidupnya dan penuh dengan kegoncangan batin, sehingga agaknya
sukar dicapai kejelasan tentang corak pemikirannya, seperti sikapnya terhadap
filosofi. Dalam bukunya tahafut al-falasifah, ia menentang filosof-filosof Islam,
bahkan mengkafirkan pemikiran mereka dalam tiga masalah yang dipercayai oleh
para filosof, yaitu: (1) Pengingkaran kebangkitan jasmaniah di akhirat, (2)
Membatasi ilmu Allah swt. kepada hal-hal yang besar saja, dan (3) Kepercayaan
tentang qadim dan azali-nya alam.152 Akan tetapi dalam bukunya, Mizan al-
151Lihat al-Ghazali, al-Munqiz min al-Dalal (Mesir: Maktabah al-Englo al-Misriah,
1955), h. 90-93.
152Lihat al-Ghazali, Tahafut al-Falasifah, Tahkik Sulaiman Dunya (Kairo: Da>r al-
Ma’a>rif, 1962), h. 86-87.
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‘Amal, dikatakan bahwa ketiga persoalan tersebut menjadi kepercayaan orang-
orang sufi juga. Sementara dalam bukunya, al-Madhnu>n ‘ala Ghai>r Ahlihi, ia
mengakui qadim-nya alam. Kemudian dalam bukunya, al-Munqiz min al-
D{alalah, ia menyatakan kepercayaan yang dianutnya ialah kepercayaan orang-
orang sufi.153 Inilah agaknya model al-Ghazali dalam menuliskan buah karyanya
selain dibuat dalam keadaan kegoncangan hati, juga disesuaikan dengan tingkat
intelektualitas pembacanya.
Al-Ghazali merupakan pengikut Abu Hasan al-Asy’ari yang terpenting
dan terbesar pengaruhnya pada umat Islam yang beraliran Ahlussunnah Wal-
Jama’ah. Berbeda dengan al-Baqillani dan gurunya, al-Juwaini, paham teologi
yang dimajukan oleh al-Ghazali boleh dikatakan tidak berbeda dengan paham
Abu Hasan al-Asy’ari. Misalnya, paham al-Ghazali mengenai persoalan berikut:
a. Sifat Allah swt.; al-Ghazali seperti Abu Hasan al-Asy’ari tetap mengakui
bahwa Allah swt. mempunyai sifat qadim yang tidak identik dengan ZatNya
dan mempunyai wujud di luar Zat.
b. Al-Qur’an; dalam pendepatanya sama dengan Abu Hasan al-Asy’ari bahwa
al-Qur’an itu qadim dan tidak diciptakan.
c. Perbuatan manusia; dalam hal ini ia juga berpendapat bahwa Allah swt. yang
menciptakan daya dan perbuatan itu. Daya untuk berbuat yang terdapat dalam
diri manusia lebih dekat menyerupai impotensi.
d. Melihat Allah swt.; pendapatnya sama dengan Abu Hasan al-Asy’ari bahwa
Allah swt. dapat dilihat dihari kemudian, karena setiap yang mempunyai
wujud dapat dilihat.
e. Al-S{alah wa al-as}lah; pendapatnya dalam hal ini ia menolak konsep
keadilan yang ditimbulkan oleh kaum Mu’tazilah, sebab menurutnya Allah
153Lihat Muhammad Abu  Zahrah, Tarikh al-Mazahib al-Islamiyah (Mesir: Dar al-Fikr al-
‘Arabi, 1367 H/1968 M), h. 283.
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swt. tidak berkewajiban menjaga kemaslahatan (al-s}alah wa al-as}lah)
manusia, tidak wajib memberi upah atau ganjaran pada manusia atas
perbuatannya, bahkan Allah swt. boleh saja memberi beban yang tidak dapat
dipikul oleh manusia.
f. Kekuasaan Allah swt.; mengenai hal ini ia berpendapat bahwa Allah swt.
berkuasa mutlak dan tidak akan bertentangan dengan sifat-sifat
KetuhananNya, jika atas kehendakNya, ia menghancurkan semua makhluk
atau memberi ampun kepada semua orang kafir dan menghukum semua orang
mukmin.154
Atas pengaruh al-Ghazali, sehingga ajaran-ajaran Abu Hasan al-Asy’ari
tersebut diyakini secara meluas di kalangan umat Islam yang beraliran sunnah.
Dengan demikian, tampak bahwa al-Ghazali mampu mempadukan
pendapat Abu Hasan al-Asy’ari dengan perkembangan pemikiran mayoritas umat
Islam, yang hingga kini masih tetap diikuti oleh kebanyakan umat, sehingga ilmu
tauhid/akidah menurut konsep Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah tidak lain adalah
berpangkal kepada karya al-Ghazali. Karena itu, ia mendapat gelar hujjah al-
Islam (Tokoh atau pembela Islam). Selain itu, walaupun al-Ghazali tetap setia
kepada pokok persoalan yang telah dibicarakan dan dibela oleh Abu Hasan al-
Asy’ari, namun ia memperluas materi pembahasan aliran Abu Hasan al-Asy’ariah
dan membaharui metodenya. Dari segi metode, ia merupakan orang pertama
menggunakan logika Aristoteles yang meskipun telah dirintis oleh al-Juwaini,
namun belum diratakannya. Metode yang baru ini dapat dilihat misalnya dalam
buku-buku al-Ghazali tentang ilmu kalam, antara lain: al-Iqtishad fi al-I’tiqad al-
154Lihat, al-Ghazali,al-Iqtishad fi al-I’tiqad, h. 67-95; dan Harun Nasution, Theologi
Islam, h.73.
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Radd ‘ala al-Bathini>yah dan Tahafut al-Falasifah, yang kesemuannya ditandai
dengan susunan yang teratur rapi dan memiliki pembahasan yang mendalam.155
Mengenai perbedaan paham dalam masalah-masalah furu’iyah, al-Ghazali
berpendapat bahwa perbedaan paham dalam soal-soal yang kecil, baik yang
bertalian dengan soal akidah ataupun muamalah, bahkan pengingkaran terhadap
soal khilafah yang sudah disepkati oleh kaum Muslimin, tidak boleh dijadikan
alasan untuk mengkafirkan orang yang berpaham demikian itu.156
Berdasarkan uraian-uraian di atas dapat disimpulkan bahwa meskipun al-
Ghazali dikatakan sebagai orang yang bebas berpikir tanpa mengikuti suatu aliran
tertentu, karena pembahasannya yang mendalam dan pandangan-pandangannya
yang kritis telah mewarnai pembahasannya, namun ia lebih condong kepada aliran
Abu Hasan al-Asy’ari>. Bahkan dapat dikatakan bahwa al-Ghazali adalah seorang
tokoh Abu Hasan al-Asy’ari>yah tulen, ia meyakini aliran Abu Hasan al-Asy’ari
sebagai mazhabnya dan melakukan pengembangan sesuai dengan
kecenderungannya.
4. Al-Sanusi (w. 895 H)
Nama lengkapnya, Abu ‘Abdillah Muhammad bin Yusuf al-Sanusi,
seorang ulama kelahiran Tilimsan, sebuah kota di al-Aljaza’ir. Ia mula-mula
belajar kepada ayahnya sendiri dan ulama-ulama terkemuka di negerinya,
kemudian melanjutkan pelajarannya di Aljaza’ir pada seorang ulama besar yang
bernama ‘Abd al-Rahman al-Tsa’labi.
Ulama Magribi (Afrika Utara) ini dianggap sebagai pembangun Islam,
karena jasa dan karyanya dalam lapangan keagamaan dan ketauhidan. Di antara
155Lihat al-Ghazali,al-‘Iqtisad fi al-“itiqad (Mesir: Maktabah Muhammad Subaih, 1962),
h. 28.
156Lihat, Muhammad Yusuf Musa, Al-Aqidah wa al-Syari’ah fi al-Islam (Cet. II; Kairo:
Da>r al-Kutub al-Hadis\ah, 1959), h.148.
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karyanya ialah ‘Aqidah Ahl al-Tauhid, dan ulasannya yang berjudul ‘Umdah Ahl
al-Tauhid, dan Umm al-Bara>hin atau lebih terkenal dengan nama al-Risalah al-
Sanusi>ah. Bukunya yang terakhir ini telah diterjemahkan ke dalam bahasa
Jerman oleh wolff, dan ke dalam bahasa Perancis oleh Lucian dengan judul Petti
Trate den Theologie Musulmane.157 Meskipun buku al-Risalah al-Sanusi>ah itu
kecil, namun besar pengaruhnya di kalangan Aliran Abu Hasan al-Asy’ari,
sehingga banyak ahli yang memberikan ulasan, berupa syarahan.
Bagi al-Sanusi, sifat-sifat Allah swt. dan Rasul-Nya mendapat formulasi
dan kategori yang lebih jelas. Sifat Allah swt. dan Rasul-Nya dibagi menjadi sifat-
sifat wajib, mustahil, dan ja>’iz. Menurutnya, sifat wajib bagi Allah swt. ada 20
sifat; yaitu enam sifat nafsi>ah, tujuh sifat ma’nawi>ah, demikian juga sifat
mustahil bagiNya ada 20 sifat, yang merupakan kebalikan daripada sifat-sifat
wajib tersebut, sementara sifat ja>’iz ada satu sifat, yaitu bahwa segala pekerjaan
Allah swt. adalah bersifat ja>’iz.158
Kemudian mengenai sifat bagi Rasul, menurut al-Sanusi, ada sembilan
sifat; yaitu sifat wajib ada empat sifat, yakni al-amanah (dapat dipercaya), al-
shidq (jujur), al-fat}anah (cerdas), dan al-tabligh (menyampaikan tugas
risalahnya),159 demikian juga sifat mustahil bagi Rasul ada empat sifat, yakni
kebalikan daripada sifat-sifat wajib tersebut, sementara sifat ja’iz ada satu sifat,
yakni mempunyai sifat kemanusian yang tidak mengurangi martabat kemanusian
sebagai Rasul Allah swt.
Dengan demikian, menurut al-Sanusi terdapat 50 sifat yang harus
dipercayai oleh setiap muslim. Meskipun sebenarnya, sebelum al-Sanusi telah ada
157Lihat,Gibb,Shorter Encyclopedia, h. 503.
158 Lihat, A. Hanafi, Pengantar Theology Islam, h.121-122. Lihat Juga Siradjuddin
Abbas,I’itiqad Ahlussunnah Wal-Jama>’ah (Jakarta: Pustaka Tarbiyah, 1981), h. 45.
159Sirajuddin Abbas, I’itiqad Ahlussunnah Wal-Jama’ah, h. 63-64.
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ulama, seperti al-Juwaini dan al-Ghazali yang menguraikan tentang sifat-sifat
Allah swt. dan Rasul-Nya, hanya saja mereka belum memberikan formulasi dan
kategorisasi yang jelas serta terinci, sebagaimana yang diuraikan oleh al-Sanusi.
Konsep tauhid seperti yang diuraikan oleh al-Sanusi inilah yang banyak tersebar
dikalangan umat Islam khususnya yang beraliran Ahlussunnah Wal- Jama’ah,
termasuk di Indonesia dan negara-negara di Asia Tenggara.
Dari uraian-uraian di atas menunjukkan bahwa dalam sejarah umat Islam,
tercatat aliran Abu Hasan al-Asy’ari yang terpanjang masa jayanya, yaitu sekitar
tujuh abad. Hal ini disebabkan banyak faktor, antara lain campur tangan penguasa
dan kegigihan para tokoh-tokoh pengikut paham Abu Hasan al-Asy’ari dalam
mengembangkan pemikiran-pemikiran Abu Hasan al-Asy’ari.
Keikutsertaan pemerintah dalam pengembangan aliran ini dari satu segi
adalah untuk memenuhi watak dan keadaan masyarakat, dan dari segi lain adalah
untuk menghimpun loyalitas umat melalui sifat ajaran Abu Hasan al-Asy’ari yang
cenderung Jabari>ah sehingga daya kritis umat terhadap kebijaksanaan dan
tingkah laku kaum penguasa selalu dapat ditolerir. Faktor Pendukung lainnya
adalah disejajarkannya aliran teologi Abu Hasan al-Asy’ari ini dengan mazhab
fiqh Syafi’i menjadi aliran Ahlussunnah Wal-Jama’ah sehingga wibawa para
ulama Syafi>’iah ikut menjadi daya tarik terutama pada masyarakat tradisional.160
Waktu yang panjang dari masa-masa Abu Hasan al-Asy’ari>ah tersebut
sebagian besar diwarnai oleh pemikiran al-Ghazali, bahkan Islam yang
digambarkan oleh kebanyakan orang adalah Islam bercorak pemikiran al-
Ghazali.161Dalam konteks ini Nurcholish Madjid mengatakan bahwa
160Lihat  H. A. R. Gibb, ed.The Encyclopaedia  of  Islam, Juz I (Leiden: E. J. Brill, 1979),
h. 958.
161Lihat Ahmad Amin, Zhuhr al-Islam, h. 85.
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kegemilangan pemikiran al-Ghazali pada saat itu merupakan kekaguman, tapi
pada sisi lain membawa akibat pemenjaraan kreativitas intelektual Islam.162
Pemikiran teologi Abu Hasan al-Asy’ari ini telah membawa dampak yang
besar dalam kehidupan beragama yang dapat diklasifikasikan menjadi segi positif
dan negatif. Segi positif, terutama dalam sikap tanzih yaitu keinginan untuk
senantiasa  menjaga kesucian syariat Islam dari pengaruh-pengaruh pemikiran
Helenisme. Dengan demikian, memahami nas-nas al-Qur’an dan hadis harus
secara tekstual.
Adapun segi negatif adalah merosotnya kreativitas dalam penggunaan akal
secara optimal karena penganut paham Abu Hasan al-Asy’ari ini berorientasi
kepada pandangan teosentris sehingga potensi manusia sebagai makhluk yang
sempurna kurang dapat dimanfaatkan secara maksimal. Hal ini membawa stagnasi
budaya.
Paham teosentrisme tersebut kelihatan dalam ajaran tentang makna Allah
Akbar yang diartikan “Kekuasaan mutlak Tuhan”. Dalam hal ini manusia di
pandang lemah dan senantiasa bergantung kepada kehendak dan kekuasaan
mutlak Tuhan. Maka, perbuatan manusia pada dasarnya perbuatan Tuhan. Konsep
ini dituangkan dalam kata al-kasb (aquisition, perolehan).
Bertitik tolak dari al-kasb tersebut, manusia harus siap menerima apa pun
yang berlaku terhadap dirinya sebagai ketentuan Allah swt. Keterpaksaan seperti
ini jelas menyuburkan sikap pasrah, bahkan menghilangkan tanggung jawab
seseorang atas perbuatan dan kekhalifaan manusia di muka bumi. Padahal,
kedudukan tanggung jawab ini sangat menentukan kehidupan seseorang dan
masyarakat.
162Nurcholish Madjid, Khazanah Intelektual Islam (Jakarta: Bulan Bintang, 1984), h. 35.
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Kehadiran Abu Hasan al-Asy’ari yang pada awalnya dianggap sebagai
penyelamat akidah umat Islam dengan melakukan sintesis, yaitu mengambil
pemikiran Hanabilah sebagai tesis dan pendapat al-Mu’tazilah sebagai antitesis,
ternyata kurang berhasil, bahkan terjebak dalam prinsip al-Jabariyah (fatalisme).
Hal ini terlihat dalam upayanya menghindari antroposentisme163. Ayat-ayat al-
Qur’an dan hadis yang menyebutkan gambaran Tuhan mempunyai anggota badan,
seperti muka, tangan, kaki, dan lain-lain tidak di artikan sebagai anggota badan
manusia dan semua itu harus diterima bila kaifa (tanpa mempertanyakan
bagaimana bentuknya?). Ketentuan tersebut dinilai oleh Goldziher bukanlah
pendirian tengah Hanbal dengan al-Mu’tazilah, hanya merupakan perulangan
ortodoksi tradisional.164
Kekeliruan ini dapat terjadi karena ajaran yang ketat dan statis dan
ketidakmampuan pengagumnya melihat al-Ghazali sebagai manusia pada
zamannya, yang dianggap sebagai pendekar ulung  dalam membendung arus
helenisasi dan keberhasilannya menghubungkan  kesenjangan antara sufisme dan
bidang-bidang agama lainnya, khususnya akidah dan syari’at; padahal, manusia
adalah makhluk yang terus berubah  dan budaya yang mengitarinya sesuai dengan
perkembangan zaman.
163Ajaran yang mengatakan bahwa pusat alam semesta adalah manusia. Lihat
Departemen Pendidikan & Kebudayaan, Kamus Besar Bahasa Indonesia (Jakarta: Balai Pustaka,
1995), h. 50.
164Lihat Ignaz Golzihzer,”Verlesungen Uber den Islam”, diterjemahkan ke dalam bahasa
Inggeris dengan judul Introduction to Islamic Theology and law, di-Indonesiakan oleh Andras dan
Ruth Hamori, dengan judul “Pengantar Teologi dan Hukum Islam” (Jakarta: INIS, 1991), h. 103.
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BAB IV
PEMIKIRAN KALAM IBNU TAIMIYAH
A. Riwayat Hidup Ibnu Taimiyah
1. Nama dan Geneologinya
Nama lengkapnya ialah Ah}mad Taqi> al-Di>n Abu> al-‘Abba>s bin Al-
Syaikh Syiha>b al-Di>n bin Abu> al-Muh}a>sin ‘Abd al-H{ali>m bin al-Syaikh
Muj al-Di>n Abu> al-Benaraka>h ‘Abd al-Sala>m bin Abi Muhammad ‘Abdullah
bin Abi> a-Qa>sim al-Khudri> bin Muh}ammad bin al-Khudri> bin ‘Ali bin
‘Abdullah Ibnu Taimi>yah al-Hara>ni.1
Ahli sejarah berbeda pendapat mengenai silsilah keturunan Ibnu Taimiyah.
Di antara mereka ada yang menyusun nasabnya atau garis keturunannya sampai
kepada kakeknya yang pertama,2 ada pula hanya sampai pada kakeknya yang
kedua,3 ada pula yang cukup sampai kakeknya yang ketiga dan keempat, dan ada
juga yang melengkapi seluruh silsilahnya.4 Perbedaan tersebut terjadi karena
sebagian mereka hanya bertujuan meringkas, dan sebagian yang lain menyebut
silsilah Ibnu Taimi>yah secara lengkap.
Mengenai asal-usul pemberian nama Taimiyah, juga terjadi perbedaan di
kalangan ahli sejarah. Sebagian ahli sejarah mengemukakan suatu riwayat bahwa
kakek Ibnu Taimiyah pernah ditanya tentang asal-usul nama Taimiyah. Beliau
1Lihat Muhammad Abu> Zahra, Ibnu Taimi>yah. Haya>tuhu> wa ‘Asruhu> - Arauhu>
wa Fiqhuhu> (Kairo: Da>r al-Fikr al-‘Arab, 1977), h.17. Lihat pula Abu> Abdullah Muhammad
Ibnu Ahmad Ibnu Abdul Ha>di>, al’Uqud al-Durriyah fi Manaqib Syaikh Islam Ibnu Taimiyah
(Bairut: Da>r al-Kutub al-‘Ilmi>ah, t.th.), h. 2.
2Lihat Muhammad Ismail Ibnu Katsir, al-Bida>ya> wa al-Nihaya, Juz 14 (Bai>ru>t:
Da>r al-Fikr, t.th.), h. 135.
3Lihat Muhammad Yusuf Harun, Mau>qif Syaikh al-Isla>m Ibnu Taimi>yah min
Qadi>yah al-S}ifat al-Ila>hi>ah (al-Madinah al-Munawwarah: Jami’ah al-Islamiyah,1405 H), h.
28.
4Muhammad Abu> Zahra, Ibnu Taimi>yah. Haya>tuhu> wa ‘Asruhu> - Arauhu> wa
Fiqhuhu> , h. 29.
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menjawab bahwa pada waktu menunaikan ibadah haji, istrinya (nenek Ibnu
Taimiyah) yang ditinggalkannya di rumah sedang hamil. Di tengah perjalanan,
tepatnya di Tai>ma’- sebuah daerah di dekat Tabuk- konon secara tiba-tiba kakek
Ibnu Taimiyah melihat seorang gadis kecil cantik yang muncul dari sebuah pintu
gerbang. Ketika pulang dari Mekah, kakek Ibnu Taimiyah diberi tahu bahwa
istrinya telah melahirkan seorang bayi perempuan. Kabar gembira tersebut
disambutnya dengan suka cita, dan ketika melihat bayi tersebut, dia memanggil-
manggilnya dengan panggilan yang penuh kasih sayang, “Ya Taimi>yah! Ya
Taimi>yah!” jadi, bayi perempuan yang kelak melahirkan Ibnu Taimiyah itu
dinisbahkan kepada gadis cantik yang pernah dilihatnya di Taima’. Sementara itu
ada riwayat lain yang menyatakan bahwa Taimiyah. Konon kekek Ibnu Taimiyah
yang bernama Muhammad  ‘Abdullah Ibnu Khidr mempunyai seorang ibu yang
sering memberikan nasehat (mau’izah) yang menyentuh hati yang bernama
Taimiyah. Kepada ibu inilah keluarga Ibnu Taimiyah dinisbahkan.5
Ayah Ibnu Taimiyah bernama al-Syaikh Syiha>b al-Di>n bin Abu> al-
Muh}asi>n ‘Abd al-Hali>m bin Al-Syaikh Muji al-Di>n Abu> al-Benaraqa>h
‘Abd al-Salam bin Abi Muhammad ‘Abdullah bin Abi al-Qasim  al-Khudri bin
Muhammad bin Al-Khudri bin Ali bin Abdullah Ibnu Taimiyah al-Harra>ni>
pada tahun 627 H dan wafat di Damaskus  pada tahun 682 H.6 Dia ahli seni
mempunyai kemampuan yang luar biasa dalam ilmu fara>’id, arismatik dan ilmu
astronomi. Dia merupakan seorang ulama yang mempunyai akhlak yang terpuji
tekun beribadah dan bersifat tawadu (rendah hati) beliau salah seorang ulama
besar yang mempunyai kedudukan tinggi di Masjid Agung Damaskus. Selain
kha>ti>b, ‘Abd al-H{ali>m juga merupakan seorang imam besar di masjid
5Muhammad Bahjah al-Bai>t}ar, Haya>t Syaikh al-Isla>m Ibnu Tai>mi>yah (T.tp.: al-
Maktabah al-Isla>mi>, t.th.), h.8.
6Lihat Muhammad Ismail Ibnu Katsir, al-Bida>ya> wa al-Nihaya, Juz 13, h. 220.
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tersebut dan muallim (guru) dalam mata pelajaran tafsir dan hadis serta mengajar
murid-muridnya dengan hafalan yang luar biasa. Jabatan lain yang disandang
‘Abd al-Halim ialah Direktur madrasah Da>r al-Hadi>s\ al-Sukkariyah,7 salah
satu institusi pendidikan Islam bermazhab Hanbali yang sangat maju dan
berperingkat tinggi pada waktu itu. Pada institusi pendidikan inilah ‘Abd al-Halim
mendidik Ibnu Taimiyah, putera kesayangannya.
Ibu Ibnu Taimiyah bernama Sitti al-Mun’im binti ‘Abd al-Rahma>n bin
Ali bin ‘Abd al-H{arra>ni>. Dia mempunyai usia lebih dari 70 tahun dan tidak di
karuniai seorang puteri pun. Dia wafat di Damaskus pada tahun 716 H, dan
jenazahnya dihadiri oleh ribuan kaum Muslimin yang senantiasa mendoakannya,
semoga Allah swt. mengasihi dan mengampuni semua dosa-dosanya Amin.8
Kakeknya, Syaikh al-Islam Mujid al-Di>n Abi al-Benaraqa>t ‘Abd al-
Sala>m bin Muhammad ‘Abdullah bin Abi> al-Qa>sim al-Khudri bin Muhammad
bin Al-Khudri bin ‘Ali bin ‘Abdullah Ibnu Taimiyah  al-Harra>ni>, lahir di
Harra>n pada tahun 590 H, dan wafat di Harra>n pada tahun 652 H.9 Menurut al-
Syauka>ni (l.1172-1250 H) kakek Ibnu Taimiyah ini adalah mujtahid mutlaq,10
dan juga seorang ‘Alim yang terkenal. Dia juga merupakan ahli tafsir (mufassir),
ahli hadis (muhaddis), ahli usul fiqh (us}ul), ahli fiqh (faqi>h), ahli nahwu
(nah}wi>), dan pengarang (musannif).11Dia mempunyai kecerdasan yang luar
biasa dalam semua bidang keilmuan, seperti tafsir, hadis, fiqh, dan usul fiqh, tata
7Lihat Muhammad Abu> Zahra, Ibnu Taimi>yah. Haya>tuhu> wa ‘Asruhu> - Arauhu>
wa Fiqhuhu>, h. 17.
8Lihat Muhammad Ismail Ibnu Katsir, al-Bida>ya> wa al-Nihaya, Juz 14, h. 79.
9 Lihat Muhammad Ismail Ibnu Katsir, al-Bida>ya> wa al-Nihaya, Juz 13, h. 185.
10Muhammad bin Ali bin Muhammad bin ‘Abdullah al-Syauka>ni (t.th), Nayl al-
Awt}a>r, Syarah} Muntaqa> al-Akba>r min Aha>di>t Sayyid al-Akha>r, Juz 1 (Mesi}r:
Mustafa> al-Bab al-Hala>bini>, h.3
11Muhammad Sa’ad S{Aqi>q (t.t) Ibnu Taimiyah Imam al-Sayf wa al-Qalam (Kairo: al-
Majlis al-Ala li al-Syu’un al-Islamiyyah, t.th.), h. 10.
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bahasa Arab. Dia juga mempunyai beberapa karangan yang terkenal seperti
Atra>f Aha>dis\ al-Tafsi>r; al-Ah}ka>m al-Kubra>; al-Muntahi al-Gayah fi
Syarah al-Hidayah.
Keterangan di atas menunjukkan bahwa keluarga besar Ibnu Taimiyah
adalah keluarga terpelajar dan berpegang kepada Islam, dan disegani oleh
masyarakat umum pada zamannya.
Ibnu Taimiyah dilahirkan di kota Harran Syiria pada hari Senin 10 Rabi’ul
Awwal 661 H12 dan meninggal di penjara pada malam Senin tanggal 20
Dzulqaidah 728 H/26 atau 27 September 1328 M.13
Dari keterangan tersebut dapat diketahui bahwa ahli sejarah berbeda dalam
penulisan silsilah keturunan Ibnu Taimiyah. Tetapi perbedaan ini bukan masalah
prinsip, karena sebagian mereka hanya bertujuan untuk meringkas dan sebagian
yang lain menyebutnya secara lengkap. Sedangkan tempat kelahiran Ibnu
Taimiyah adalah Harran.
2 Pendidikan dan Kehidupan Intelektualnya
Pendidikan dan kehidupan Intelektual Ibnu Taimiyah dibagi menjadi dua
fase, dimana setiap fase mempunyai ciri-ciri khas tersendiri.
Pertama: Fase ini bermula dari kelahiran Ibnu Taimiyah pada tahun 661 H.
sampai tahun 687 H.
Sejak usia masih kanak-kanak, yaitu sebelum mencapai umur 7 tahun,
Ibnu Taimiyah mulai tekun menimba berbagai bidang ilmu. Selain menuntut ilmu
dari ayah dan saudaranya, Ibnu Taimiyah juga belajar dari sejumlah ulama
12Lihat Muhammad ‘Ali> bin Ibrahi>m al-Dhai>bai>i>, Mukhtara>t min Kitab Iqtida>
al-S{ira>t} al-Mustaqi>m Mukha>lafah As}ha>b al-Jahi>m Li Syaikh Ah}mad bin Taimiyah
(Jam’i>yah Ihya> al-Turas al-Isla>mi>, t.th.), h. 7.
13Lihat Syahrin Harahap dan Hasan Bakti Nasution, (Editor) Ensiklopedia Akidah Islam
(Cet. II; Jakarta: Kencana Prenada Media Group, 2009), h. 235. Lihat Muhammad Abu Zahra Ibnu
Taimi>yah Haya>tuhu wa ‘As}ruhu A<ra>uhu wa Fiqhuhu, h.17.
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terkemuka ketika itu, terutama yang ada di Damaskus dan sekitarnya.14
Sungguhpun Damaskus pada waktu itu keamanannya cukup terancam karena
selalu dibayangi serbuan tentara Mongol, namun Ibnu Taimiyah dapat belajar
lebih tenang jika dibandingkan dengan situasi ketika ia belajar di kota Harran.
Ibnu Taimiyah juga beruntung karena selain sebagai pusat ilmu pengetahuan dan
kebudayaan Islam, Damaskus juga merupakan pusat berkumpulnya para ulama
besar dari berbagi mazhab dan aliran Islam yang ada pada masa itu.
Pada mulanya Ibnu Taimiyah memfokuskan perhatiannya mempelajari al-
Qur'an dan hadis kemudian bahasa Arab, dan ilmu Nahw (tata bahasa Arab)
kepada Ibnu ‘Abd al-Qawwi’.15 Beliau mendalami ilmu-ilmu tersebut
mempelajari kitab S{ibawaih, ilmu Tafsir, al-Fara>’id (ilmu waris), ‘Ulum al-
Qur'an, Ulum al-Hadis, Fiqh, Sejarah, Mantiq, Falsafah, Tasawuf, Ilmu jiwa,
Sastra, Matematika, al-Khatt (seni kaligrafi Arab), dan berbagi ilmu lainnya.
a. Belajar al-Qur'an dan Tafsir
Dalam usia kanak-kanak, tepatnya dalam umur tujuh tahun Ibnu Taimiyah
telah berhasil menghafal seluruh kandungan al-Qur'an dengan lancar.16 Kemudian
ia mempelajari tafsir al-Qur'an dari para ahli tafsir dan tokoh-tokohnya dari segi
rahasia makna dan maksudnya dari seluruh Kitab Tafsir yang ada. Sedangkan
yang paling berkesan dan menarik perhatiannya adalah tafsir Salafi. Oleh karena
itu, beliau mengumpulkan Kitab-Kitab Tafsir Salaf dalam jilid yang besar.
b. Belajar Hadis
14Selain di Damaskus, Ibnu Taimiyah juga pernah menuntut ilmu di Baghdad (Iraq)
selama enam tahun. Lihat Muhammad Sa’ad S{adi>q  (t.t) Ibnu Taimiyah  Imam al-Sayf wa al-
Qalam, (Kairo: al-Majlis al-A’la li Syu’un al-Islamiyyah, t.th.), h.10.
15Nama lengkapnya Syamsuddin Abu ‘Abdullah Muhammad bin ‘Abd al-Qawwi .
Badran bin  ‘Abdullah al-Maqdisy al-Mardawi al-Hanbali, ahli fiqh, ahli hadis, dan ahli nahwu,
lahir tahun 603 H, dan wafat pada tahun 699 H.
16‘Abdullah Mustafa al-Maraghi, al-Fath al-Mubi>n fi Tabaqa>t al-Us}uliyyin, Juz 3
(Bairut: MuhammadAmin Rawaj wa Syarikah 1974), h.130.
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Ibnu Taimiyah mempelajari ilmu hadis dari ayahnya sendiri, Syaikh
Syihabuddin dan dari para ulama al-muhaddis\in di Damaskus. Sehubungan
dengan ini, Ibnu ‘Abd al-Ha>di> menjelaskan bahwa Ibnu Taimiyah mempelajari
hadis dari lebih dua ratus orang guru. Beliau mempelajari Kitab Musnad Imam
Ah}ma>d, al-Kutub al-Sittah, dan Mu’jam al-Tabra>ni>.
Di samping itu, di dalam Kitab al-Kawa>kib al-Durri>yah disebutkan
bahwa Ibnu Taimiyah mempelajari sebuah kitab hadis tidak hanya dari satu
Syaikh yang mempunyai riwayat yang shahih. Bahkan lebih dari seratus orang
Syaikh. Kitab-Kitab hadis yang dipelajari Ibnu Taimiyah ialah Musnad Imam
Ahmad, S{ah}i>h al-Bukhari dan S{ah}ih} Muslim, Jami’ al-Turmidzi, Sunan Abi
Dawu>d, al-Nasa>’i> Ibnu Ma>jah, al-Daruqut}ni dan kitab hadis pertama yang
dihafalkan adalah al-Jam Bayna al- S{ah}ih{aini>, karangan Imam al-Hamidi.17
c. Belajar Fiqh wa Us}u>luhu
Selain belajar tafsir dan hadis, Ibnu Taimiyah juga belajar al-Fiqh. Dalam
hal ini, dia bukan saja mempelajari fiqh al-Hanbali dari ayahnya saja, bahkan turut
mempelajari kitab-kitab fiqh dalam al-Maza>hib al-Isla>mi>ah seperti kitab al-
Mughni karangan Ibnu Quda>ma>, kitab-kitab al-Aha>wi al-Muqa>ranah, kitab
al-H{asa>f, kitab al-Khusai>ri>, kitab al-Syarkasyi (dalam mazhab Hanafi), al-
Umm dan Muhtasar al-Muzni, al-Mazhab karangan al-Syaira>zi>, al-Majmu>’
al-Nawa>wi, al-Waji>z li al-Gaza>li, dan lain-lain dari mazhab Syafi’i. Ibnu
Taimiyah juga membaca buku Ibnu Rusyd dari mazhab Maliki. Dalam bidang
Us}ul Fiqh pula ia telah membaca mawsu>’ah mabsu>t}ah fi Us}ul al-Istidla>l,
17Lihat  Muhammad Abu> Zahra, Ibnu Taimi>yah. Haya>tuhu> wa ‘Asruhu> -
Arauhu> wa Fiqhuhu> , h. 112.
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Minhaj al-Istinba>t, al-Muh}alla li Ibnu al-Hazm, dan al Ahkam  fi Us}u>l al-
Ahka>m.18
Di antara guru-guru Ibnu Taimiyah yang terkenal ialah Syamsuddin ‘Abd
al-Rahman bin Muhammad bin Ahmad al-Maqdis (597- 682 H). Dia seorang
faqi>h (ahli hukum Islam) ternama dan hakim agung pertama dari kalangan
mazhab Hanbali di Syiria, yaitu setelah Sultan Bai>birus melakukan pembaharuan
di bidang hukum syariah.19
Syamsuddin Abu ‘Abdullah Muhammad bin ‘Abd al-Qawwi bin Badran
bin ‘Abdullah al-Maqdisi al-Marda>wi al-Hanbali, seorang muhaddis (ahli hadis),
faqih (ahli fiqh), nahwi (ahli tata bahasa Arab) dan mufti (serta pengarang
terkemuka pada zamannya).20 al-Manja bin Usam bin As’ad al-Tanawwukhi (631-
695 H), ahli fiqh dan us}ul fiqh. Di samping itu, dia belajar kepada Muhammad
bin Ismail bin Abi Sa’ad al-Syaibani (687-704 H), ahli tafsir dan nahwu.21Selain
itu, Ibnu Taimiyah juga belajar kepada seorang ilmuwan wanita yang s}alehah
dan Faqihah yaitu Zainab binti Makki al-Harra>n (594- 688 H), dan juga belajar
kepada ahli Us}ul al-Fiqh ternama lainnya yakni Syaikh Syamsuddin al-Asfahani
al-Syafi’i (674-749 H).22
d. Belajar Bahasa Arab
Ibnu Taimiyah belajar bahasa Arab (nahw dan S{ara>f) dari para Syaikh
sehingga mahir, termasuk kitab Sibawaih sebagai bukti kemahiran tersebut beliau
18Lihat Muhammad Abu> Zahra, Ibnu Taimi>yah. Haya>tuhu> wa ‘Asruhu> - Arauhu>
wa Fiqhuhu> , h. 14.
19B. Lewis, et.al., (ed) The Encyclopedia of Islam, juz 3 ( Leiden: E.J. Brill,1979), h.959.
20Sa>lih ‘Abd al-Azi>z ‘Ali al-Mansur, Us}ul al-Fiqh wa Ibnu Taimiyah , Juz 1, (tt.tp.
1980), h.80-89.
21Sa>lih ‘Abd al-Azi>z ‘Ali al-Mansur, Us}ul al-Fiqh wa Ibnu Taimiyah , Juz 1, h.81-82.
22Lihat Abdullah Mustafa al-Maragi, al-Fath al-Mubi>n fi Tabaqa>t al-U<su>li>yi>n,
Juz 3 (Bairut: Muhammad Amin Rawaj wa Syarikah, 1974), h. 158.
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berhasil mematahkan argumentasi ahli nawh bernama Abu> Hayya>n yang
mengambil argumentasi Sibawa>ih dalam satu diskusi dengannya seraya
berkata:“Apakah Sibawa>ih adalah seorang Nabi Nahwu yang diturunkan oleh
Allah swt.dan terjaga dari kesalahan? Sibawaih telah melakukan 80 kesalahan di
dalam al-Qur'an, yang mana engkau sendiri (Abi Hayyan) tidak memahaminya,
begitu juga Sibawaih”.23
Pada awalnya diskusi Abi Hayyan begitu marah dengan kritikan Ibnu
Taimiyah, tetapi setelah dijelaskan secara rasional, akhirnya kemarahan tersebut
berubah menjadi kekaguman terhadap Ibnu Taimiyah, dan beliau berkata: “Aku
belum pernah melihat orang seperti dia (Ibnu Taimiyah)”.
e. Belajar Ilmu Kalam dan Falsafah
Setelah Ibnu Taimiyah mempelajari ilmu-ilmu di atas, dia juga mendalami
Ilmu Kalam, Falsafah, dan Mantiq dari guru-gurunya. Kemudian mempelajari
sendiri sehingga ia menguasai ketiga ilmu tersebut. Dengan menguasai ilmu
tersebut, dia mampu mengkritik pemikiran tokoh-tokohnya. Semua ilmu yang
telah dipelajari sudah dikuasainya ketika berumur 18 tahun.24
Dalam hal ini, Ibnu Taimiyah telah membaca kitab “Maqala>t al-
Islamiyyin dan al-Iba>nah” karangan Hasan al-Asy’ari, dan membaca buku-buku
al-Gaza>li> yang menyatukan antara Falsafah dengan ilmu Kalam. Beliau juga
turut mempelajari pendapat mazhab-mazhab kalamiyyah dan Falsafiyyah,
termasuk ahli-ahli falsafah Islam seperti Ibnu Sina>, Ibnu Rusyd, dan al-Fara>bi.
Kedua, fase ini adalah fase yang amat panjang yaitu antara tahun 689 H sampai
tahun 697 H. Ciri utama fase ini ialah merupakan zaman efektif di dalam
mengamalkan keilmuannya dan Ibnu Taimiyah mulai mengeluarkan fatwa,
23Lihat  Muhammad Abu> Zahra, Ibnu Taimi>yah. Haya>tuhu> wa ‘Asruhu> -
Arauhu> wa Fiqhuhu> , h. 116.
24 Lihat Muhammad Ismail Ibnu Katsir, al-Bida>ya> wa al-Nihaya, Juz 14, h. 138.
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mengajar, mengarang dan menyusun karya-karyanya. Ketika itu ia berumur 19
tahun.25
Pada awal tahun 683 H ayahnya meninggal dunia. Ibnu Taimiyah ketika
itu baru saja menamatkan pelajaran formalnya yaitu dalam usia 21 tahun. Ibnu
Taimiyah menggantikan kedudukan ayahnya sebagai Direktur Madrasah Da>r al-
H{adis\ al-Sukariyyah pada 2 Muharram 683 H. Inilah kali pertama Ibnu
Taimiyah dilantik menjadi Direktur di sekolah yang kini dipimpinnya dan
memangku jabatan ini selama 17 tahun. Setahun setelah diangkat menjadi
Direktur Madrasah Dar al-Hadis, ia mulai giat menyampaikan kuliah umum
dalam bidang tafsir al-Qur’an setiap selesai salat jum’at di masjid Agung al-
Umawi> Damaskus yang selama ini diasuh oleh ayahnya. Kuliah ini diikuti
ratusan jama’ah. Materinya dimulai dari surah pertama al-Qur’an. Kegiatan ini
berlangsung selama beberapa tahun.26
Ibnu Taimiyah bukan saja mengajarkan tafsir tetapi ia juga merangkum
pandangan-pandangannya yang berhubungan dengan ilmu tafsir dalam bentuk
tulisan sehingga menjadi karya yang cukup berharga, menghiasi perbendaharaan
khazanah ilmu Islam sepanjang masa. Dalam kaitan ini, Ibnu ‘Abdul Ha>di>
berkata: “Ibnu Taimiyah telah mengumpulkan pendapat para mufassir al-Salafi
yang menyebutkan sanad-sanad dalam buku-buku, dan berhasil mengumpulkan
banyak pendapat ahli tafsir, sehingga mencapai 30 jilid.27Hal ini membuktikan
bahwa  Ibnu Taimiyah mempunyai penguasaan dalam bidang tafsir al-Qur’an.
Pada tahun 693 H, Ibnu Taimiyah mengarang buku akidahnya yang
berjudul al-Fatwa al-Humawiyyah, dimana ia merupakan jawaban kepada
25Lihat Muhammad Ismail Ibnu Katsir, al-Bida>ya> wa al-Nihaya, Juz 14, h. 138.
26Lihat Muhammad Ismail Ibnu Katsir, al-Bida>ya> wa al-Nihaya, Juz 13, h. 303.
27Lihat  Muhammad Abu> Zahra, Ibnu Taimi>yah. Haya>tuhu> wa ‘Asruhu> -
Arauhu> wa Fiqhuhu> , h. 394.
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persoalan yang dikemukakan oleh Ahl Hamat (penduduk kota Hamat di Syiria)
tentang sifat-sifat Allah swt..28Bahkan juga mengarang buku akidahnya yang lain
berjudul al-Aqi>dah al-Wasitiyyah yang merupakan jawaban terhadap
pertanyaan-pertanyaan yang diajukan Hakim Agung dari daerah Wasi>t (salah
satu wilayah di Syiria) dari pengikut-pengikut mazhab al-Syafi’i.29 Kedua buku
karangan Ibnu Taimiyah tersebut telah menjadi referensi atau rujukan untuk
mazhab Salaf terhadap mazhab Mutakallimu>n hingga sekarang.
Ibnu Taimiyah juga mempelajari berbagai kitab hadis termasyhur seperti
S{ahi>h} al-Bukha>ri, S{ahi>h} Muslim, Ja>mi’ al-Turmidzi, Suna>n Abi
Dawud, Sunan Ibnu Majah, Sunan al-Nasa>’i, Musnad al-Imam Ah}mad bin
Hanbal dan kitab-kitab hadis lainnya. Al-Ja>mi’ bai>n al-S{ahi>hain karya al-
Imam al-Hamidi merupakan kitab hadis pertama yang dihafal Ibnu Taimiyah.30
Sebagaimana kebanyakan Jumhur al-Muhaddis\in, Ibnu Taimiyah
menyatakan bahwa S{\ahih al-Bukhari dan S{ahih Muslim merupakan dua kitab
yang paling sahih daripada seluruh kitab hadis yang ada. Ibnu Taimiyah sendiri
pernah berkata:
ٔدمي ا اب بعد القران امااكن حتت  ٔحص الك نيلسامء  ید من الصحی
Artinya:
Di bawah langit ini setelah al-Qur'an al-Majid tidak ada kitab paling sahih
daripada al-S}ahi>hai>n.31
28Lihat Ibnu ‘Abd al-Ha>di, al-‘Uqu>d al-Durriyah (Mesir: al-Mu’assasah al-
Su’udiyyah, 1983), h.126.
29Lihat Ibnu ‘Abd al-Ha>di, al-‘Uqu>d al-Durriyah, h.137.
30Lihat Muhammad Abu> Zahra, Ibnu Taimi>yah. Haya>tuhu> wa ‘Asruhu> - Arauhu>
wa Fiqhuhu> , Juz 3, h. 394.
31Lihat Muhammad ‘Ajjal al-Kha>tib, Us}u>l al-Hadis, ‘Ulum wa al-Mus}t}alah (Bairut:
Da>r al-Fikr, t.th), h.317.
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Ibnu Taimiyah bertahun-tahun mempelajari hadis Nabi saw., dan banyak
menghafal hadis serta benar-benar menguasai ‘Ulu>m al-Hadis. Keahlian dalam
hal ihwal hadis, pengetahuannya yang luas terhadap hadis, dan ilmu-ilmunya
diakui oleh sebagian ahli hadis, sebagaimana yang dinyatakan oleh al-Zahabi
bahwa: “Ibnu Taimiyah mempunyai pengetahuan luas mengenai para rija>l al-
hadis, baik dalam jarh} (kecacatan) dan ‘adl (keadilan) tiap orang di antara
mereka. Dia juga mengetahui derajat dan peringkat-peringkat setiap Rija>l al-
Hadis serta ilmu-ilmu yang ada dalam hadis.32
Dari uraian tersebut dapat diketahui bahwa Ibnu Taimiyah adalah seorang
ulama serba bisa yang menguasai hampir seluruh cabang ilmu yang ada pada
zamannya, terutama ilmu-ilmu keislaman.
3. Murid-muridnya
Perkara yang perlu disentuh dalam menceritakan kehidupan intelektual
Ibnu Taimiyah serta pendidikannya ialah mengenai murid-muridnya. Sebagai
pendidik dan ulama besar yang bertanggung jawab, Ibnu Taimiyah mempunyai
banyak murid atau anak didik. Murid-muridnya yang termasyhur diantaranya,
Ibnu Qayyim al-Jawziyyah, Ibnu Katsi>r, al-H{a>fiz} al-Zahabi>, Ibnu ‘Abd al-
Ha>di>, dan Ibnu al-Wardi>.
a. Ibnu Qayyim al-Jawziyyah yang nama lengkapnya Muh}ammad bin Abi Bakar
bin Ayyub bin Sa’ad H{a>riz al-Damasyqi (691-751 H), merupakan murid Ibnu
Taimiyah yang paling terkemuka. Ia seorang faqi>h dari kalangan mazhab
Hanbali yang juga ahli us}u>l fiqh, ahli hadis, ahli nahwu.33 Tokoh Islam yang
anti taklid dan mencela bid’ah, ia meninggalkan banyak karya ilmiahnya yang
32Lihat  Muhammad Abu> Zahra, Ibnu Taimi>yah. Haya>tuhu> wa ‘Asruhu> -
Arauhu> wa Fiqhuhu> , h. 391.
33Lihat Abdullah Mustafa al-Maragi, al-Fath al-Mubi>n fi Tabaqa>t al-U<su>li>yi>n,
h. 87.
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bermutu sampai sekarang masih dipelajari umat Islam, termasuk umat Islam
Indonesia. Kitab-kitabnya yang dimaksud adalah Za>d al-Ma’a>d fi> Hadi>
Khai>r al-‘Iba>d, I’la>m al-Muwaqqi’i>n ‘an Rab al-‘A>lami>n, al-Suruq al-
H{ukmi>yah fi al-Siya>sah al-Syar’i>yah, Mada>rij al-Sa>liki<n, dan al-
Tibya>n fi> Aqsa>m al-Qur’a>n.
b. Al-H{a>fiz} al-Kabi>r ‘Imad al-Di>n Isma>’i>l bin ‘Umar, yang lebih
termasyhur dengan julukan Ibnu Kas\i>r (701-774 H). Ia merupakan salah
seorang anak didik Ibnu Taimiyah dari kalangan mazhab al-Sya>fi’i>. Selain
sebagai seorang faqi>h, mufassir, muhaddis, dan nahwi>,34 Ibnu Kas\i>r juga
dikenal sebagai seorang mu’arrikh (sejarawan) dan mu’allif (pengarang) yang
berbakat. Tafsi>r al-Qur’a>n  al-‘Az}i>m (Tafsir Ibnu Kasti<r), al-Bida>yah wa
al-Niha>yah, dan Takmi>l fi> Ma’rifah al-Siqat wa al-Dhu’afa>’ wa al-
Maja>hil, merupakan sebagian karya penting Ibnu Kas\i>r yang hingga sekarang
masih dijadikan sumber mara>ji’ (rujukan) oleh banyak pencari kajian Islam.
c. al-Ha>fiz} Syams al-Di>n Abu> ‘Abdullah Muh}ammad bin Ah}mad bin
‘Abd al-Ha>di> (665-744 H). Ia yang terkenal dengan nama Ibnu ‘Abd al-
Ha>di>, seorang ulama ahli fiqh, ahli hadis, dan ahli nahwu.35 Di antara karyanya
yaitu: Al-Muharrar fi> al-Ah}ka>m, Ta’li>qah fi> al-Siqah dan al-A’la>m fi>
Zikr Masyayikh al-A’immah al-A’la>m.
d. Zainuddi>n ‘Umar bin Muz}affar bin ‘Umar bin Muh}ammad, yang lazim
dipanggil Ibnu al-Wardi> (w.749 H). Ia terkenal dengan kemahirannya dalam
bidang bahasa, fiqh, nahwu, dan sastra. Sebagaimana murid-murid Ibnu Taimiyah
yang lain, Ibnu al-Wardi bermazhab fiqh al-Sya>fi’i>, dan juga meninggalkan
hasil tulisan, diantaranya: Syarh Alfiyyah Ibnu Ma>lik dan Alfiyyah bin Mu’t}i di
34Lihat Sa>leh ‘Abd al-Aziz ‘Ali Mans}u>r, Usul al-Fiqh wa Ibnu Taimiyah, Juz 1 (t.tp:
1980), h.87.
35Lihat Sa>leh ‘Abd al-Aziz ‘Ali Mans}u>r, Usul al-Fiqh wa Ibnu Taimiyah, Juz 1, h.88.
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samping al-Luba>b wa al-Azkirah al-Ghari>b, serta Mant}iq al-T}air fi al-
Tasawwuf.36
Itulah sebagian dari murid-murid Ibnu Taimiyah, seorang guru besar yang
mampu melahirkan banyak guru besar penyambung perjuangannya dalam bidang
ilmu pengetahuan. Ibnu Taimiyah merupakan potret salah seorang tokoh Islam
yang benar-benar unik dan menarik. Itulah salah satu kesan penting dalam
menyusuri sejarah kehidupan intelektual Ibnu Taimiyah, sumber pemikiran,
pendidikan, dan perjuangannya.
4. Karya-karya ilmiahnya.
Salah satu unsur penting yang banyak dijadikan dasar pertimbangan dalam
menilai tahap ketinggian ilmu seseorang, terutama pada zaman mutakhir, ialah
berapa banyak dan sejauh mana kualitas karya ilmiah yang telah dihasilkannya.
Dilihat dari aspek ini, Ibnu Taimiyah agaknya tergolong sebagai salah seorang
ulama yang mempunyai wawasan intelektual yang luas dan mendalam, pengarang
produktif. Ibnu Taimiyah mulai menulis dan mengarang ketika berumur sembilan
belas tahun.37 Ia telah menghasilkan ratusan karya ilmiah yang sangat bernilai
bagi generasi sesudahnya. Kebanyakan karyanya ditulis ketika di penjara dan
beliau menulis hingga akhir hayatnya.38
Adapun karya-karya Ibnu Taimiyah meliputi berbagi bidang keilmuan,
yang dapat diklasifikasikan sebagai berikut:
36Lihat Sa>leh ‘Abd al-Aziz ‘Ali Mans}u>r, Usul al-Fiqh wa Ibnu Taimiyah, Juz 1 (t.tp:
1980), h.89-90.
37Lihat Muhammad Abu> Zahra, Ibnu Taimi>yah. Haya>tuhu> wa ‘Asruhu> - Arauhu>
wa Fiqhuhu> , Juz 2, h. 389.
38Lihat Muhammad Abu> Zahra, Ibnu Taimi>yah. Haya>tuhu> wa ‘Asruhu> - Arauhu>
wa Fiqhuhu> , Juz 2, h. 2542.
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a. Dalam Bidang Akidah
Karya-karya Ibnu Taimiyah yang terbanyak adalah masalah akidah. Setiap
buku atau risalah yang beliau hasilkan pasti mengandung pembahasan mengenai
akidah, karena menurutnya akidah adalah asas pribadi seorang muslim,39 sehingga
ia harus dikaji secara mendalam.
Ketika al-H{a>fiz} Abu> H{ifz}i al-Bazzari> bertanya kepada Ibnu
Taimiyah mengenai alasan yang menyebabkan ia menulis setiap karyanya terdapat
nas}-nas} dari al-Qur’an dan tarji>h dalam al-Sunnah yang menjadi landasan
setiap fatwa-fatwanya, beliau menjawab: Saya melihat dalam masalah
us}u>liyyah bahwa ahli bid’ah, ahli sesat, para pengikut hawa nafsu telah menarik
manusia ke zaman kesesatan, maksud dan tujuan mereka adalah untuk merusak
dan menyia-nyiakan syari’at yang suci yang dibawa oleh Nabi Muh}ammad saw
yang sudah ada, dan jelas pada setiap agama, para pengikutnya berusaha
menjerumuskan manusia dalam keraguan terhadap agama dan keyakinan mereka,
dan hanya sedikit yang telah saya lihat dan dengar di antara mereka menguraikan
dalil-dalil dari al-Qur’an dan hadis, sehingga melahirkan keraguan terhadap
agama. Ia seperti apa yang dilakukan oleh para filosof, al-Ba>tini>yah, al-
Mula>h}idah, pengikut paham Wah}dah al-Wuju>d, al-Dahri>yah, al-
Qadari>yah, al-Nus}airi>yah, al-Jahmi>yah, al-Hulu>li>yah, al-Mu’at}t}ilah,
al-Kila>biyah, al-Salmi>yah, dan ahli bid’ah. Oleh karena itu, ketika saya
melihat apa yang mereka lakukan, maka saya berpendapat bagi siapa saja yang
mampu menangkis serangan dan penyesatan tersebut, serta mampu memotong
argumentasi mereka, maka wajib baginya dengan segala kemampuan berusaha
39Muhammad Yu>suf Ha>run, Mauqif Syaikh Islam Ibnu Taimiyah min Qadi>yah al-
Sifat al-Ila>hiya>h (al-Madinahh al-Munawwarah, 1405 H), h.55.
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melenyapkan kesesatan mereka dan membongkar penipuan mereka, demi
membela agama yang lurus dan al-Sunnah yang sahih.”40
Dari keterangan tersebut dapat diketahui bahwa Ibnu Taimiyah lebih
memfokuskan perhatiannya kepada masalah akidah, karena kemurnian akidah
harus disertai dengan gambaran yang benar mengenai keberadaan Tuhan, manusia
dan alam.
Adapun buku-buku yang dimaksudkan adalah seperti berikut:
Kitab al-Ima>n, satu jilid; Kitab al-Istiqa>mah, dua jilid; Kitab Jawa>b
al-I’tira>d}a>t al-Mesiri>yah ‘ala> al-Fata>wa> al-Hamawi>yah, empat jilid;
Kitab Dar’u Ta’a>ru>d} al-‘Aql wa al-Naql, sepuluh jilid, Kitab al-Jawa>b
‘Amma Awradahu Kama>l al-Di>n al-Syuraisi> ‘ala> Kita>b Dar’u
Ta’a>ru>d} al-‘Aql wa al-Naql, satu jilid; Kitab Baya>n Talbi>s al-Jahmi>yah
fi> Ta’si>s bida’ihim al-Kala>mi>yah, enam jilid; Kitab Minha>j al-Sunnah al-
Nabawi>yah fi> Naqd Kala>m al-Syi’ah wa al-Qadari>yah, empat jilid; Kitab
al-Jawa>b al-S}ah}i>h} Liman Baddala Di>nahu al-Masi>h, dua jilid; Kitab
Tanbi>h al-Rajul al-‘A<qil ‘ala> Tanwi>hi al-Jadl al-Ba>t}il, satu jilid; Kitab
Syarh} Awwal al-Muhs}al al-Mara>ji’, satu jilid; Kitab Syarh} al-Masa>’il min
al-Arba’i>n li al-Ra>zi>, dua jilid; Kitab Syarh} Awwal Kita>b al-Ghaznawi>
fi> Us}u>l al-Di>n, satu jilid;41 Kitab Syarh} al-‘Aqi>dah al-Asfaha>ni>yah,
satu jilid; Kitab Iqtid}a>’ al-S}ira>t} al-Mustaqi>m fi> Mukha>lafah al-Sya>b
al-Jahli, satu jilid; Kitab al-Radd ‘ala> al-Bikr fi> Mas’alah al-Istiga>sah, satu
jilid; Kitab al-Radd ‘Ala> al-Akhna>l fi Mas’alah al-Ziya>rah, satu jilid; Kitab
al-S}ari>m al-Maslu>l ‘ala> Sya>tim al-Rasu>l, satu jilid; Kitab Masa>’il al-
Iskandari>yah fi> al-Radd ‘ala> al-Mula>h}idah wa al-Ittih}a>di>yah, yang
40Al-Bazza>r,al-‘Alam Auliya>, h.34-35.
41Lihat Muhammad Abu> Zahrah, Ibnu Taimi>yah, Haya>tuhu> wa ‘Asruhu> -
Arauhu> wa Fiqhuhu> , h. 236.
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dikenal dengan al-Sab’ini>yah karena mencakup penolakan dan kritikan terhadap
Ibnu Sabi’i>n, satu jilid; Kitab al-Furqa>n Bai>na Auliya>’ al-Rah}ma>n wa
Auliya>’ al-Syait}a>n, satu jilid; Kitab al-Radd ‘ala> al-Mant}iqi>yi>n, satu
jilid; Kitab Naqd al-Mant}iq, satu jilid; Kitab al-Tuhfah al-Mura>qi>yah fi al-
‘Ama>l al-Qalbi>yah, satu jilid; Kitab al-Radd ‘ala> Ahli Kusirwa>n, dua jilid;
Kitab al-S}afadi>yah fi al-Radd ‘ala> Fala>sifah.42
Selain dari karya-karya di atas, terdapat juga beberapa fatwa dan risalah
dalam akidah antaranya ialah al-Fatwa> al-Hamawi>yah, al-Mura>syiki>yah,
al-Wa>sit}i>yah, al-Tadamuri>yah, al-Kai>la>ni>yah, al-Bagda>di>yah, al-
Risa>lah al-Azha>ri>yah.
b. Bidang Tafsir
Karya-karya Ibnu Taimiyah dalam bidang tafsir meliputi beberapa kitab
dan risalah antaranya, Qa>’idah fi Fad}a>’il al-Qur’a>n; Qa>’idah fi Aqsa>m
al-Qur’a>n; Qa>’idah fi> Ams}a>l al-Qur’a>n; Qa>’idah fi al-Isti’a>d}ah;
Qa>’idah fi> Qawlihi> Ta’a>la> Iyya>ka Na’budu wa Iyya>ka Nasta’i>n,
Tafsi>r Su>rah al-Ma>’idah, satu jilid; Tafsi>r Su>rah Yu>suf, satu jilid;
Tafsi>r Su>rah al-Nu>r, satu jilid; Tafsi>r Su>rah al-Qala>m, satu jilid;
Tafsi>r Su>rah al-Ka>firu>n, satu jilid; Tafsi>r Su>rah al-Ikhla>s}, satu jilid;
Tafsi>r Suratai> al-Ma’u>d}atai>n; dan Muqaddimah fi> Us}u>l al-Tafsi>r.
c. Bidang al-Fiqh wa Us}u>luhu>
Ibnu Taimiyah meninggalkan banyak karya ilmiah dalam bidang Fiqh dan
Us}u>l al-Fiqh, di antaranya, al-Siya>sah al-Syar’i>yah fi> Is}la>h} al-Ra>’i>
wa al-Ra’i>yah; al-H{isbah fi al-Isla>m; Raf’ al-Mala>m ‘an al-A’immah al-
A’la>m; al-Radd al-Kabi>r ‘ala> man Ta’a>rad}a ‘alaihi fi> al-Mas’alah al-
H{ala>f .i al-T}ala>q, tiga jilid; Tah{qi>q al-Furqa>n .ayna al-Tat}li>q wa al-
42Lihat  Ibnu ‘Abd al-Ha>di>, al-‘Uqu>d al-Durriyah, h.23.
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Ayma>n; Syarh} al-‘Umdah li> al-Syaikh Muwaffiq al-Di>n, ditulis dalam empat
jilid; Ta’li>qah ‘ala> al-Muharrar fi> al-Fiqh Lijaddihi> al-Syaikh Mujid al-
Di>n, dalam beberapa jilid; Ibt}a>l al-Hai>l wa Nika>h al-Muhalla; Qawa>’id
fi al-Sunnah wa al-Bid’ah; Qa>’idah fi al-Ijma>’; Qa>’idah fi Taqri>r al-
Qiya>s; Qa>’idah fi al-Istih}sa>n; Qa>’idah fi> al-Ijtiha>d wa al-Taqli>d fi al-
Ah}ka>m; al-Mardani>yah.43
Sebahagian karya Ibnu Taimiyah telah dikumpulkan oleh para sahabatnya
dalam lembaran-lembaran yang tebal. Di antaranya Fatwa al-Furu>iyah yang
dibagi dalam bab-bab fiqh dalam beberap jilid. Dengan demikian jelaslah bahwa
Ibnu Taimiyah mempunyai banyak karya dalam bidang usul fiqh.
d. Bidang Hadis
Ibnu Taimiyah juga mempunyai karya yang banyak dalam bidang hadis,
sebanyak karyanya dalam bidang ilmu yang lain, antaranya ialah, al-Kalm al-
T{ayyib, isinya kumpulan zikir yang dipakai pada siang dan malam hari; Syarh}
Hadi>s\ al-Nuzu>l; Syarh} Hadi>s\ Innama al-A’ma>l bi al-Niyya>t; Syarh} al-
Hadi>s\: Bada’a al-Isla>m Ghari>ba>n; Syarh} H{adi>s\ Jibri>l fi> al-Ima>n
wa al-Isla>m.
Sebagian tulisan Ibnu Taimiyah seperti Kita>b Bughyah al-Murta>d, al-
Ma’a>rij al-Wus}u>l ila> anna al-Us}u>l wa al-Furu>’ qad Bayyanaha> al-
Rasu>l, Minha>j al-Sunnah al-Nabawiyyah dan kita>b al-Radd ‘ala>
Mant}iqi>yi>n, tampak bersifat polemis dan bernada antagonistis (penuh
pertentangan). Hal ini dapat dimengerti karena kitab-kitab tersebut dan karya-
karyanya yang lain yang sejenis dengannya, ditulis sebagai koreksi dan kritik
43 Lihat  Ibnu ‘Abd al-Ha>di>, al-‘Uqu>d al-Durriyah, h.34-39.
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terhadap berbagi teori keagamaan yang menurut penilainnya adalah tidak benar
dan cukup memojokkan umat Islam.44
Karya-karya Ibnu Taimiyah tersebut seluruhnya berbahasa Arab, tetapi
kini telah banyak diterjemahkan ke dalam beberapa bahasa lain seperti Urdu,
Indonesia, dan Inggris.
Karya-karya ilmiah Ibnu Taimiyah hingga dewasa ini masih dan akan
terus dipelajari oleh pelajar di berbagai negara Arab. Oleh karena itu, tidaklah
mengherankan jika konsepsi-konsepsi pemikiran Ibnu Taimiyah mempunyai
pengaruh cukup berarti bagi perkembangan pemikiran Islam dewasa ini.
B. Latar Belakang Pemikiran Kalam Ibnu Taimiyah
Sejarah membuktikan bahwa keadaan sekeliling seorang mempunyai
pengaruh yang sangat besar dalam pembentukan kehidupannya atau lebih khusus
pembentukan pribadinya. Jenis pendidikan yang diterimanya di rumah, sekolah,
jiwa (roh) yang luhur dari gurunya atau pendidiknya, buku-buku yang dibacanya
dan keadaan keagamaan, sosial dan politik yang terjadi, kesemuanya merupakan
aspek-aspek yang sangat penting dalam pembentukan kepribadian seorang tokoh
dan kejeniusan pandangan-pandangannya, serta orientasi pemikirannya.45
Sehubungan dengan hal tersebut, maka untuk mengetahui dan memahami
latar belakang pemikiran kalam Ibnu Taimiyah harus mengkaji secara menyeluruh
keadaan masyarakat pada zamannya. Ada tiga keadaan atau aspek yang akan
dikaji dalam penelitian ini, yaitu aspek politik, aspek sosial, dan aspek
keagamaan.
1. Kondisi Politik
44Lihat Ibnu ‘Abd al-Ha>di>, al-‘Uqu>d al-Durriyyah,h.26-49.
45Lihat Mustafa ‘Abd al-Bast, Impact of the Historis Setting of Ibnu Taimiyah on
Program of Reform (Desertaion, Ohio State University, 1979), h.16.
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Keadaan politik pada masa Ibnu Timiyah, kaum Muslimin menghadapi
dua ancaman dan serangan, yaitu:
a. Ancaman dan serangan dari luar
Serangan dan ancaman dari luar, kaum Muslimin menghadapi dua
kekuatan bangsa yang besar yaitu: bangsa Sali>biyu>n (negara-negara yang
bergabung dalam Perang Salib) dari bagian barat dan bangsa Tartar dari bagian
timur.
Bangsa Sali>biyu>n mulai memberi tekanan kepada kaum Muslimin pada
akhir abad kelima Hijriyah.46 Peperangan antara kaum Muslimin dengan bangsa
Salabi>yu>n berlangsung lebih kurang dua abad dan diabadikan dalam sejarah
kemudian dengan izin Allah swt.peperangan tersebut berakhir pada tahun 690 H
zaman pemerintahan sultan al-Asyraf bin al-Mansur Qala>wu>n (666-693 H).47
Abad ke 13 M merupakan fase malapetaka besar dalam sejarah Islam.
Belum juga dunia Islam pulih dari porak poranda perang Salib yang panjang itu,
bencana lebih buruk lagi datang melanda bangsa Tartar atau Mongol yang datang
menyerbu negara Islam, memusnahkan kekayaan intelektual dan budaya yang
telah tampak berabad-abad dalam pemerintahan Islam, dan membunuh ribuan
kaum Muslimin termasuk di antaranya Khalifah al-‘Abbas al-Mu’tasi>m Billah
(218-227 H/833-842 M). Bagdad, terkenal dengan nama kota seribu satu malam,
kota peradaban dan kebudayaan metropolitan Islam, dirampok oleh Hulago
46Lihat Muhammad Ismail Ibnu Katsir, al-Bida>ya> wa al-Niha>yah, Juz 12, h. 155
47Lihat Muhammad Ismail Ibnu Katsi>r, al-Bida>ya> wa al-Niha>yah, Juz 13, h. 316.
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Khan,48 Bangsa Mongol pada tahun 656 H/ 1256 M. Seluruh warisan intelektual
dan budaya kota itu dibakar menjadi abu lalu dicampakkan ke sungai Tigris.49
Sehubungan dengan hal tersebut, Ibnu Katsi>r menerangkan bahwa
“Ketika 40 hari setelah bangsa Tartar mengusai kota Bagdad, jadilah kota itu kota
mati tidak ada seorang pun yang dapat dijumpai di dalamnya kecuali mayat-mayat
kaum Muslimin yang bergelimpangan di jalan-jalan bagaikan tumpukkan batu-
batu, ditambah lagi dengan turunnya hujan yang mengahancurkan jasad-jasad
mereka, hawa udara berubah menjadi bau busuk menyebar ke seluruh penjuru
kota, bahkan bau tersebut sampai ke Negeri Syam. “Sesungguhnya kami milik
Allah swt.dan hanya kepada-Nya lah kami kembali”.50
Keterangan tersebut menunjukkan bahwa penaklukan kota Bagdad,
sebagai ibu kota kekhalifaan Abbasiyah adalah malapetaka paling besar dan
paling kejam di bumi ini, dan sekaligus telah menghancurkan seluruh warisan
intelektual dan peradaban Islam.
Ibnu Taimiyah dilahirkan setelah lima tahun kota Bagdad jatuh ke tangan
bangsa Mongol pada tahun 656 H/1258 M.51 Pada masa mudanya dia hidup
bersama orang tuanya dari kota kelahirannya di Harra>n kemudian ke Damsyik,
untuk menghindari kekejaman suku Mongol. Ketika itu, ia baru berusia enam
tahun. Kekejaman dan bencana yang menimpa kaum Muslimin saat itu sangat
48Lihat Muhammad Isma>’i>l Ibnu Katsi>r, al-Bida>ya> wa al-Niha>yah, Juz 13, h.
200-202.
49Lihat Musyrfah Susanto, Sejarah Islam Klasik, Perkembangan Ilmu Pengetahuan Islam
(Cet. IV; Jakarta: Kencana Prenada Media Group, 2011), h. 179-180, Lihat Juga Hasan Ibrahim
Hasan, Tarikh al-Islam, jilid III (Kairo: Maktabah al-Nahda al-Misriyah, 1979), h. 487.
50Lihat Muhammad Isma>’i>l Ibnu Katsi>r, al-Bida>ya> wa al-Niha>yah, Juz 13, h.
203.
51Lihat B. Lewis et. al,(ed.), The Encyclopedia of Islam, juz 3 (Leiden: E.J. Brill, 1979),
h, 951.
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membekas dan mempengaruhi jiwanya Ia cerdas luar biasa, otaknya tajam dan
ingatannya kuat.
Ketika ayahnya wafat, Ibnu Taimiyah menggantikan kedudukan ayahnya
sebagai guru besar Fiqh mazhab Hanbali dan memangku Jabatan ini selama 17
tahun. Waktu itu dia telah terkenal di dunia Islam dan ditugaskan berkhutbah
jihad melawan suku Mongol yang menyerbu Syiriah dan menaklukkan Damaskus
yang dipimpin oleh Qazan. Khutbahnya membakar hati rakyat dan menggugat
Sultan Mesir al-Na>s}i>r untuk mengangkat senjata melawan orang-orang
Mongol. Pada perang hebat di Marja’ al-Safar pada tahun 702 H, Ibnu Taimiyah
berjuang dengan gagah dan berani, hingga pasukan Mongol terusir dan
mengalami kerugian amat besar untuk pertama kalinya.52 Demikian ancaman dan
bencana yang melanda kaum Muslimin dari luar.
b. Ancaman dan bencana dari dalam negeri
Ancaman dan bencana dari dalam negeri, yaitu tersebarnya dan meluasnya
huru hara karena terjadi perebutan kekuasaan antara para penguasa dan raja waktu
itu. Para penguasa hanya berpikir bagaimana kekuasaan dan kedudukannya tidak
jatuh kepada orang lain, tanpa memperdulikan penderitaan rakyat. Mereka
bertindak sewenang-wenang dan menindas yang lemah dan yang kuat itulah yang
akan terus berkuasa. Dalam konteks ini, Ibnu Kas\i>r mengemukakan bahwa
Sultan al-Z{a>hi>r Bibris al-Bandaqdari53 mengambil alih pemerintahan setelah
52Lihat Muhammad Isma>’i>l Ibnu Kas\i>r, al-Bida>ya> wa al-Niha>yah, Juz 14, h. 25-
26.
53Nama lengkapnya, Baibrus bin ‘Abdullah, Sult}a>n al-Ma>lik al-Z{a>hir Ruknuddi>n
Abu> al-Fath al-Bandaqdari> al-S{a>lihi> al-Turki>, lahir di daerah al-Qabja>q, sekitar tahun 620
H, dan wafat pada tahun 676 H. Lihat Muhammad Isma>’i>l Ibnu Katsi>r, al-Bida>ya> wa al-
Niha>yah, Juz 13, h. 274-276.
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membunuh sultan al-Muzaffar Qtuthz54 pada tahun 658 H. Ia seorang Sultan yang
kuat dalam mempertahankan kekuasaan sehingga meninggal pada tahun 676 H.
Setelah pemerintahan raja al-Z{a>hir Bibris al-Bandaqsari berganti dari
tahun 676 Hijri>ah sampai tahun 709 Hijri>ah, atau lebih kurang 33 tahun
pemerintahan di Mesir dan Syam dipegang oleh sultan-sultan yang datang silih
berganti dengan corak dan gaya kepemimpinan yang berbeda-beda pula antara
satu sama lain55
Keadaan politik inilah yang mendorong Ibnu Taimiyah memberikan
sumbangan pemikiran tentang konsep pemerintahan yang sesuai dengan al-Qur’an
dan sunnah melalui bukunya al-Siyasah al-Syar’i>yah, sebuah konsep yang
mengajak umat Islam untuk menerapkan pemerintahan berlandaskan sistem
pemerintahan Islam.56
Demikian keadaan kehidupan politik pada zaman Ibnu Taimiyah
khususnya, dan kaum Muslimin umumnya, yang penuh dengan kejadian yang
menyedihkan, di mana musibah yang datang tiada henti-hentinya baik dalam
negeri maupun dari luar. Keadaan ini merupakan salah satu faktor yang
berpengaruh dalam pertumbuhan dan perkembangan pemikiran Ibnu Taimiyah.
2. Kondisi Sosial
Kondisi sosial pada masa Ibnu Taimiyah telah sampai pada puncak
kekacauan, dan kondisi tersebut bukan jaminan bahwa setelah itu keadaan
kehidupan sosial akan menjadi stabil dan pulih, bahkan menjadi lebih parah.
54Nama lengkapnya al-Sult}a>n al-Ma>lik al-Muzaffar Sai>fuddi>n Quthz bin ‘Abdullah
al-Mu’izzi>. Ia memerintah setelah menjatuhkan Sult}a>n al-Mans}u>r Nu>r al-Di>n ‘Ali al-
Mu’izzi Aibik pada tahun 657 H, Lihat Muhammad Isma>’i>l Ibnu Katsi>r, al-Bida>ya> wa al-
Niha>yah, Juz 13, h. 225.
55Lihat Muhammad Isma>’i>l Ibnu Katsi>r, al-Bida>ya> wa al-Niha>yah, Juz 13, h.
288.
56Lihat Mustafa ‘Abd al-Basit, Impact of The Historical Setting of Ibn Taimi>yah on
Program of Reform, h. 113.
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Sebagaimana yang telah diketahui, bahwa banyaknya tekanan dari luar dan
ditambah pula dengan buruknya keadaan politik dalam negeri menjadi faktor
utama ketidakstabilan dan terganggunya keamanan dalam negeri. Keadaan ini
mempengaruhi kehidupan sosial sehingga yang timbul dari dalam diri rakyat
hanyalah ketakutan dan senantiasa bimbang dengan keselamatan jiwa dan harta
mereka.
Kondisi sosial tersebut telah mengganggu pondasi perekonomian dan
menimbulkan gejolak pada kehidupan sosial kaum Muslimin, contohnya harga-
harga barang kebutuhan pokok masyarakat sangat mahal, sehingga mereka
kesulitan untuk mendapatkan keperluan hidupnya. Dengan demikian, masalah
kekurangan makanan melanda berbagai kota khususnya di Mesir dan Syam
(Syiria) termasuk kota Damaskus. Sebagai contohnya harga satu karung gandum
mencapai 200 dirham atau lebih, harga daging perkilo 10 dirham dan harga roti
2.5 dirham perkilo. Oleh karena masalah kekurangan bahan makanan dan
kelaparan, penduduk terpaksa memakan makanan haram, seperti tuak, serigala,
anjing, bagal dan sejenisnya. Akibat kejadian tersebut, diperkirakan sekitar 30
ribu sampai 100.000 penduduk meninggal dunia pada bulan Safar tahun 690 H.57
Di samping keadaan ekonomi yang cukup parah, dan ditambah pula
dengan masalah pengangguran yang cukup tinggi, sehingga kejahatan mulai
merajalela. Pencurian, perampokan dan penjarahan terjadi dimana-mana. Para
perampok dan pencuri tersebut menghancurkan tanaman para petani dan
merampas apa saja yang berharga dan mencuri buah-buahan yang belum masak.
Keadaan tersebut bertambah parah dengan meluasnya berbagai maksiat di
penjuru negeri. Minuman keras bebas diperjualbelikan serta tempat-tempat
pelacuran bertebaran di mana-mana. Pemerintah hanya memikirkan keuntungan
57Lihat Muhammad Isma>’i>l Ibnu Katsi>r, al-Bida>ya> wa al-Niha>yah, Juz XIII, h.
343.
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yang mampu diperoleh dari semua itu. Mereka meraih keuntungan 1000 dirham
setiap hari dari usaha-usaha yang tercela dan haram.58 Kemudian bencana dan
malapetaka seperti kebakaran, wabah penyakit gempa bumi dan banjir serta badai
datang silih berganti yang membawa pengaruh yang sangat besar terhadap
kehidupaan sosial pada waktu itu.
Pada tahun 681 H, telah terjadi satu kebakaran yang cukup dahsyat yang
belum pernah terjadi sebelumnya. Api membakar dan bergejolak selama 3 hari 3
malam tiada henti serta menghanguskan ratusan rumah dan harta benda rakyat.
Walaupun begitu, peristiwa tersebut tidak menelan korban jiwa.59
Pada tahun 701 H belalang menyerang tanaman para petani. Daun serta
batang tanaman menjadi santapan belalang-belalang sehingga yang tertinggal
hanyalah batang-batang pohon yang tidak bermanfaat dan peristiwa tersebut tidak
pernah terjadi sebelumnya.60
Kemudian pada tahun 702 H terjadi gempa bumi yang sangat dahsyat,
mengahancurkan beberapa perkampungan di Mesir dan Syam. Seiring dengan itu,
badai di laut memporak-porandakan kapal-kapal dan perahu para nelayan. Dalam
peristiwa tersebut, ratusan jiwa meninggal.
Pada tahun 717 H terjadi pula satu bencana banjir yang besar di kota Ba’laba,
yang telah mengorbankan sepertiga penghuninya. Jumlah penduduk yang selamat
hanya 144 orang saja, sedangkan selebihnya mati tenggelam dalam peristiwa ini.
Ratusan rumah dan kedai turut musnah serta puluhan kebun siap panen turut
58Lihat Muhammad Isma>’i>l Ibnu Katsi>r, al-Bida>ya> wa al-Niha>yah, Juz 13, h. 10.
59Lihat Muhammad Isma>’i>l Ibnu Katsi>r, al-Bida>ya> wa al-Niha>yah, Juz 14, h.19.
60Lihat Muhammad Isma>’i>l Ibnu Katsi>r, al-Bida>ya> wa al-Niha>yah, Juz 14, h. 11-
18.
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dihanyutkan oleh banjir tersebut dan banyak lagi tempat lain yang tidak terhitung
jumlahnya menjadi korban.61
Dari peristiwa-peristiwa tersebut dapat disimpulkan bahwa puncak
kemunduran dan kemerosotan kehidupan sosial kaum Muslimin banyak
dipengaruhi oleh malapetaka dan bencana yang datang silih berganti. Zaman
tersebut dikatakan sebagai zaman paling sulit yang pernah dialami oleh kaum
Muslimin. Kehidupan mereka diselubungi ketakutan, kelaparan, kesusahan, dan
kemelaratan.
3. Kondisi Keagamaan
Keadaan agama pada zaman Ibnu Taimiyah sangat kritis dan cukup
berisiko, yaitu munculnya fenomena-fenomena keagamaan yang tidak sesuai
dengan syari’at Islam. Fenomena-fenomena yang terpenting yang telah merubah
kehidupan beragama kaum muslimin pada masa itu, ialah munculnya bid’ah-
bid’ah, khurafat, perbuatan-perbuatan, syirik dan perkara-perkara  yang
bertentangan dengan agama yang dibawa oleh Rasulullah saw. Perhatian kaum
Muslimin untuk menegakkan agama yang disyari’atkan oleh Allah swt.melalui
Rasulullah saw mulai berubah dan berganti dengan perilaku-perilaku menyimpang
dari jalan yang lurus (Islam), akan membawa kepada kehancuran.
Segolongan kaum Muslimin pada masa itu lebih mengutamakan perilaku-
perilaku bid’ah, dan menyimpang dari hal-hal yang disyari’atkan Islam. Dalam
kaitan ini Ibnu Kas\i>r mengungkapkan bahwa pada tahun 706 H, telah muncul
Shalat Ruga>’ib di pertengahan bulan Sya’ban yang diamalkan oleh masyarakat
Damaskus, kemudian bid’ah bid’ah tersebut diberantas oleh Ibnu Taimiyah sejak
61Lihat Muhammad Isma>’i>l Ibnu Katsi>r, al-Bida>ya> wa al-Niha>yah, Juz 14, h. 81-
82.
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empat tahun yang lalu.62Ini membuktikan bahwa perilaku bid’ah tersebut
terdoktrin di dalam hati kaum Muslimin pada masa itu, karena kebodohan mereka
tentang ajaran agama dan syaitan telah mengusai pikiran mereka.
Selain itu, terdapat segolongan kaum Muslimin yang memuliakan kubur
para syuhada dan beribadah di situ, sehingga di antara mereka ada yang
meninggalkan masjid dan memakmurkan kubur-kubur tersebut. Oleh karena itu,
tidak menjadi suatu keanehan sekiranya masjid-masjid yang didirikan untuk
ibadah shalat lima waktu menjadi sapi dan tidak berfungsi lagi, sedangkan kubur-
kubur para syuhada terbungkus dengan kain sutera dan dihiaskan perhiasan dari
emas, perak dan batu permata serta menjadi tumpuan banyak pengunjung yang
datang silih berganti.63
Di antara mereka juga ada golongan yang melampaui batas dalam masalah
akidah, sebagaimana yang dilakukan oleh orang-orang Nas}rani dan Yahudi
terdahulu terhadap para Nabi dan wali Allah swt.serta orang-orang saleh. Di
antara mereka ada yang berpendapat bahwa ziarah ke kubur Nabi saw lebih utama
daripada ibadah haji di Bai>t Allah swt. dan berdoa serta meminta pertolongan
kepada Nabi saw lebih utama daripada berdoa dan meminta pertolongan kepada
Allah swt. swt..64
Selain itu, di antara mereka ada yang pergi ke kubur untuk shalat kepada
mayit dan berdoa kepadanya dengan berkata “Ampunilah aku dan kasihanilah
aku,” serta sujud kepadanya,65 bahkan ada juga yang salat menghadap ke kubur
62Lihat Muhammad Isma>’i>l Ibnu Katsi>r, al-Bida>ya> wa al-Niha>yah, Juz 14, h.
135-136.
63Lihat Muhammad Yu>suf Ha>run, Mauqif Syaikh al-Islam Ibnu Taimiyah min
Qadiyyah al-Sifat al-Ilahiyyah, h.19.
64Lihat Abu Hasan Ali al-Husaini al-Nadawi, Rija>l al-Fikr fi al-Isla>m: Kha>s} bi
H{aya>t Syaikh al-Isla>m al-Hafiz Ahmad Ibnu Taimiyah (Bairut: Da>r al-Qala>m, 1983), h. 21.
65Lihat Abu Hasan Ali al-Husaini al-Nadawi, Rija>l al-Fikr fi al-Isla>m: Kha>s} bi
H{aya>t Syaikh al-Isla>m al-Hafiz Ahmad Ibnu Taimiyah , h. 22.
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sebagai pengganti kiblat ka’bah dan beranggapan bahwa kubur adalah kiblat
khusus sedangkan ka’bah adalah kiblat umum.
Dengan anggapan itu, sebagian mereka ada yang menjadikan kubur-kubur
para syuhada sederajat dengan Arafah. Mereka mengunjungi pada musim haji dan
menyusun buku dan menamakannya “Tuntunan Ibadah Haji Tempat Kubur Para
Syuhada>”66
Amalan-amalan mereka yang demikian, tidak sebatas itu saja, bahkan di
antaranya ada yang berziarah ke batu-batu besar untuk meminta berkat,
mempersembahkan nazarnya.67 meminta supaya dikabulkan semua
permintaannya dan mereka meyakini dan mempercayai bahwa segala sesuatu
yang menimpa mereka dari musibah hanya dialah (batu-batu besar) yang dapat
menolongnya dan inilah bentuk kemusyrikan yang sangat dilarang oleh
Rasulullah saw.
Berdasarkan keadaan yang digambarkan di atas dapat disimpulkan bahwa
penghayatan nilai-nilai agama kaum Muslimin pada waktu itu sangat buruk dan
tidak adanya rasa kesadaran tanggung jawab yang sangat besar di kalangan para
ulama yang diharapkan menjadi warisan para nabi saw. menjadi sebab tersebarnya
perilaku-perilaku bid’ah dan kemusyrikan tersebut.
Kemorosotan akidah kaum Muslimin pada masa itu bertambah parah dan
rusak dengan bertambah kuatnya aliran ajaran tasawuf (yang meyimpang), dan
semakin luasnya kekuasaan tokoh-tokoh yang mendapat tempat di hati sebagian
pembesar istana. Contohnya kecintaan Sultan al-Malik al-Muz}affar Baibrus al-
Ja>syanki>r68yang berlebihan terhadap Syaikh Na>sir al-Mambaji69yang sangat
66Lihat Muhammad Yu>suf Ha>run, Mauqif Syaikh al-Isla>m Ibnu Taimiyah min
Qadi>yah al-S{ifat al-Ilahi>yah, h.13.
67Lihat Muhammad Isma>’i>l Ibnu Katsi>r, al-Bida>ya> wa al-Niha>yah, Juz 14, h. 34.
68Nama lengkapnya, al-Malik al-Muz}affar Rukn al-Di>n Baibrus al-Ja>syankiri> al-
Mans}uri>, salah seorang sultan setelah membunuh sultan al-Nasi>r Muhammad Qalawun>. Ia
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fanatik terhadap ajaran Ibnu ‘Arabi70 dan yang termasuk di antara kelompok
tasawuf yang mengikuti mazhab wahdah al-wuju>d. Menurut Ibnu Kasir mereka
lebih mengakui keutamaan para wali daripada para Nabi serta banyak
mengerjakan perilaku-perilaku yang bertentangan dengan ajaran syari’at Islam
untuk menipu masyarakat awam agar semakin jauh dari petunjuk al-Qur’an dan
Sunnah.71
Keadaan ini bertambah parah dengan menculnya aliran Syi’ah sesat yang
telah keluar dari ajaran Islam seperi al-Rafi>d}ah dan al-Nus}ai>rri>yah. Aliran
al-Rafi>d}ah sendiri telah mendapat perlindungan dari penguasa, yaitu Raja
Tartar Kharbda72 sedangkan al-Nusai>ri>yah pada tahun 717 H pernah
mengatakan bahwa: “Tidak ada Tuhan Selain Ali, tidak ada tabir selain
Muhammad dan tidak ada pintu selain Salma>n”. Mereka turut menghancurkan
masjid-masjid.73
Selain fenomena-fenomena tersebut masih ada fenomena-fenomena lain
yang telah merubah keadaan akidah kaum Muslimin pada masa itu. Fenomena
tersebut mencapai puncaknya ketika muncul fanatik keterlaluan pada mazhab fiqh
tertentu. Hal ini telah melumpuhkan kekuatan umat Islam. Sikap  fanatik mereka
memerintah selama 10 tahun 24 hari. Lihat Muhammad Isma>’i>l Ibnu Katsi>r, al-Bida>ya> wa
al-Niha>yah, Juz 14, h. 49 dan 55.
69Nama lengkapnya, Abu al-Fath Na>s}i>r bin Sulai>man bin ‘Umar al-Mambaji, lahir
pada tahun 638 H, dan wafat pada tahun 719 H. Lihat Muhammad Isma>’i>l Ibnu Katsi>r, al-
Bida>ya> wa al-Niha>yah, Juz 14, h. 95.
70Nama lengkapnya, Abu Bakr Muhammad bin ‘Ali bin Muhammad bin Ahmad bin
‘Abdullah al-Ha>timi> al-Tha>i al-Andalusi> yang dikenal dengan nama Ibnu ‘Arabi>, lahir di
Marsiyah pada tahun 560 H, dan wafat di Damsyk pada tahun 638 H. Lihat Muhammad Yusuf
Musa>, A’la>m al-‘Arabi> wa al-Isla>m “Ibnu ‘Arabi>”, Juz. 6 (Mis}r: al-Hai>’ah al-
Mis}ri>yah, 1977), h. 281.
71Lihat Muhammad Isma>’i>l Ibnu Katsi>r, al-Bida>ya> wa al-Niha>yah, Juz 14, h. 16.
72Nama lengkapnya ialah Sult}a>n Kharinda Muh}ammad bin Argaun bin Abgha> bin
Hulaku, Sultan yang berkuasa atas ‘Iraq, Khurasa>n, Rom, Azerbai>ja>n, dan Armenia, wafat
pada tahun 716 H. Lihat Muhammad Isma>’i>l Ibnu Katsi>r, al-Bida>ya> wa al-Niha>yah, Juz
14, h. 77.
73Lihat Muhammad Isma>’i>l Ibnu Katsi>r, al-Bida>ya> wa al-Niha>yah, Juz 14, h. 83.
199
pada mazhab tertentu menjadikan para pengikutnya sukar membedakan dan
menerima kebenaran dari mazhab yang lainnya. Keadaan ini telah melahirkan
berbagai mazhab dengan pengikut-pengikutnya yang taat. Karena itu ada hakim
al-Syafi’i>yah untuk pengikut mazhab Syafi’i>, hakim al-Ma>liki>yah untuk
pengikut mazhab Maliki>, hakim al-Hanafi>yah untuk pengikut mazhab Hanafi>,
dan hakim Hana>bilah untuk pengikut mazhab Hanbali. Akibat dari fanatisme
mazhab tersebut maka timbullah huru-hara di sana sini. Contohnya kejadian yang
diungkapkan oleh Ibnu Kas\i>r pada tahun 816 H, yaitu pertengkaran antara kaum
mazhab Hanbali dan pengikut mazhab Syafi’i karena perbedaan dalam masalah
akidah, sehingga masalah tersebut terpaksa ditangani oleh wakil Sultan di
Damaskus mendamaikan antara keduanya.74
Fenomena lain yang tidak kurang pentingnya dari fenomena-fenomena di
atas ialah tersebarnya mazhab-mazhab falsafi>yah dan kala>mi>yah yang
sebagian besar pembahasannya turut menyentuh masalah ketuhanan yang
bertentangan dengan ajaran al-Qur’an dan Sunnah. Pemikiran-pemikiran
falsafi>yah berbeda jauh dari metode para ulama Salaf yang di ridhai Allah swt.
swt.Sebagai contohnya pembahasan yang menyentuh masalah sifat-sifat Allah
swt. dan nama-nama-Nya. Di antara mereka ada yang mengingkari keduanya. Ada
juga yang mengingkari sifat-sifat-Nya saja, dan yang lainnya mengakui nama-
nama-Nya dan mentakwilkan sebagian sifat-sifat-Nya. Masalah lain yang turut
menjadi ikhtila>f (pertentangan) antara mereka ialah masalah ketuhanan yaitu
ketika mereka membicarakan masalah al-Qur’an dan al-Sunnah.
Adapun aliran yang sangat kuat dan banyak mendapat tempat di hati kaum
Muslimin baik kalangan orang awam maupun ulama ialah aliran Asy’ari, lebih-
lebih lagi ketika mazhab tersebut mendapat perlindungan dan pengakuan dari
74Lihat Muhammad Isma>’i>l Ibnu Kas\i>r, al-Bida>ya> wa al-Niha>yah, Juz 14, h. 75.
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kerajaan Islam waktu itu. Bahkan sultan S{ala>h al-Di>n al-
Ayyubi>75memerintahkan kepada bawahannya agar mewajibkan kaum Muslimin
dan kerajaan-kerajaan yang berada dalam kekuasaannya berpegang pada mazhab
Asy’ariyah dan menjadikan akidah Asy’ariyah sebagai akidah resmi dalam
kerajaan dan pemerintahannya.76
Menurut al-Muqri>zi77 setelah akidah Asy’ariah disebarkan oleh S}ala>h
al-Di>n al-Ayyubi>, maka berkembanglah akidah tersebut hingga ke Mesir dan
Syam serta di negara Maroko yang terletak di bawah kekuasaan Muhammad bin
Tumarat.78 Hal “inilah yang menyebabkan aliran Asy’ari menjadi terkenal dan
tersebar luas hingga ke seluruh negara Islam dan tidak ada satupun aliran yang
menyaingi  kecuali aliran Hanabilah yaitu pengikut Imam Abu> ‘Abdillah Ahmad
bin Muhammad bin Hanbal. Aliran ini sesuai dengan mazhab Salaf yang tidak
mentakwilkan apa yang telah jelas di dalam sifat-sifat Allah swt., bahkan setelah
tahun 700 H, mazhab ini terkenal di Damaskus di bawah naungan ulama Taqy al-
Di>n Abu> ‘Aba>s Ahmad bin Abd al-Hali>m bin ‘Abd al-Sala>m Ibnu
Taimiyah al-Harra>ni. Dia dengan berani menentang pendapat aliran Asy’ari dan
mengkritiknya, menentang aliran Rafid}ah dan al-Su>fi>yah yang keliru, serta
beliau menyebarkan mazhab Salaf.79
75Nama lengkapnya, Abu> al-Muzaffa>r Yusu>f bin Ayyub bin Sya>zdi S{ala>h al-Di>n
al-Ayyubi>, yang bergelar raja al-Na>s}i>r, lahir pada tahun 532 H, dan wafat pada tahun 589 H,
memerintah selama 20 tahun. Lihat MuhammadYusuf Musa, Ibnu Taimiyah (Mesir: Hai>’ah
Masri>yah al-‘Amah Li al-Kutub, 1977), h. 22.
76Lihat Muhammad Abu> Zahrah, Ibnu Taimi>yah, Haya>tuhu> wa ‘Asruhu> -
Arauhu> wa Fiqhuhu> , h. 192.
77Nama lengkapnya , Taqyu al-Di>n Abu> al-Abbas Ah}mad bin ‘Abd al-Qadr al-
Maqrizi> al-Hanafi> al-Ba’la, lahir di Mesir pada tahun 777 H, dan wafat pada tahun 840 H. Lihat
MuhammadYusuf Musa, Ibnu Taimiyah, h. 177.
78Abu> ‘Abd Allah bin Tumarat al-Masymudi> al-Barbari> yang mengaku sebagai yang
Maha Tinggi dan al-Mahdi> yang terpelihara, lahir pada tahun 475 H, dan wafat pada tahun 524.
Lihat MuhammadYusuf Musa, Ibnu Taimiyah, h. 227.
79Lihat Muhammad Abu> Zahrah, Ibnu Taimi>yah, Haya>tuhu> wa ‘Asruhu> -
Arauhu> wa Fiqhuhu> , h. 192-193.
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Selanjutnya al-Muqrizi> mengemukakan Ibnu Taimiyah ketika itu, berada
di bawah kekuasaan ulama dan para ahli kalam Asy’ari>yah. Karena itu, maka
ketika Ibnu Taimiyah menyebarkan mazhab Salaf tersebut, ia mendapat tantangan
dan perlakuan yang kasar dari orang-orang yang tidak sependapat dan sejalan
dengannya.80
Dari fenomena-fenomena yang tersebut dapat disimpulkan bahwa keadaan
kehidupan agama kaum Muslimin pada zaman Syaikh Ibnu Taimiyah berbeda
dibandingkan dengan kehidupan agama al-Salaf al-S}aleh}., bahkan ia hidup di
tengah-tengah masyarakat yang penuh dengan perkara-perkara bid’ah dan
khurafat serta berbagai macam bentuk kebatilan dan kemaksiatan.81 Karena itu,
maka Ibnu Taimiyah tampil mengemukakan pemikiran-pemikiran kalamnya yang
dianggap sesuai dengan akidah al-Salaf al-S}aleh}.
Berdasarkan uraian di atas dirumuskan bahwa keadaan kehidupan politik,
sosial dan agama pada masa Ibnu Taimiyah, sudah sampai pada puncak kerusakan
dan kemorosotan. Oleh karena itu, sudah menjadi kewajiban bagi Syaikh Ibnu
Taimiyah mengadakan Is}lah (reformasi) dan tajdid (pembaharuan) secara
menyeluruh dari segala aspek, baik aspek politik, sosial dan agama. Dengan
demikian jelaslah bahwa ada tiga aspek yang dominan  melatarbelakangi
pemikiran kalam Ibnu Taimiyah, yaitu : Aspek politik, sosial, dan agama.
C. Metodologi Pemikiran Ibnu Taimiyah
METODE IBNU TAIMIYAH DALAM PEMBAHASAN AKIDAH
A. Metode Ibn Taimiyah dalam pembahasan Akidah
Sebelum membahas konsep tauhid Ibnu Taimiyah, ada baiknya bagi penulis
untuk menguraikan metode atau manhaj baliau dalam membahas masalah akidah.
Metode atau Manjah adalah merupakan pola fikir seorang, sedangkan pemikiran
adalah implementasi dari manhaj tersebut. Metode Ibnu Taimiyah dalam membahas
masalah akidah adalah seperti berikut:
1. Berpegang Teguh Kepada Nash Agama Islam
Tidak dapat dipungkiri bahwa terdapat perbedaan yang kadang-kadang bersifat
asasi di antara para ulama dan cendekiawan dalam membahas suatu masalah.
Akibatnya kesimpulan yang diambil pun berbeda-beda, walaupun masalah yang
diper.cangkan sama. Perbedaan ini tidak lain karena perbedaan metode yang mereka
gunakan dalam menangani suatu masalah yang dihadapi. Begitu juga dengan Ibnu
Taimiyah, dimana banyak pemikiran-pemikiran beliau yang berbeda dengan ulama
sezamannya dalam membahas masalah yang sama. Ini karena beliau mempunyai
metode sendiri dalam membahas setiap permasalahan, dan metode tersebut dipegang
dengan teguh dalam setiap pembahasan, tulisan-tulisan dan buku-buku beliau
Salah satu metode beliau adalah berpegang teguh dengan nash dari al-Qur'an
ataupun hadis. Untuk itu, al-Qur'an telah merangkum semua syariah yang diwajibkan
kepada kita untuk dijalankan baik dalam masalah us}ul al-Di>n maupun dalam cabang-
csbsngnys, hukum-hukum dalam fiqh dan lain sebagainya yang berkenaan akhlaq dan
adab. Semua ini kadang-kadang diungkapkan secara umum (ijma>l) dan (tafsi>l) yang
diterangkan oleh Rasulullah saw kemudian diikuti oleh para sahabat dan para tabi’in
selepas mereka. Oleh karena itu, tidak ada jalan lain untuk kita selain mengikuti
jalan mereka sehingga kita dapat mencapai apa pokoknya, cabang-cabangnya ,
syariat Allah dan Rasul-Nya serta hal-hal yang wajib diketahui untuk mencapai
Metode Ibnu Taimiyah dalam membahas masalah akidah adalah sebagai
berikut:
1. Berpegang teguh kepada nas Agama Islam
80Lihat Muhammad Abu> Zahrah, Ibnu Taimi>yah, Haya>tuhu> wa ‘Asruhu> -
Arauhu> wa Fiqhuhu> , h. 192.
81Lihat Amal Fathullah Zarkasyi, Konsep Tauhid Ibn Taymiyyah dan Pengaruhnya di
Indonesia,h. 18.
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Metode Ibnu Taimiyah dalam membahas masalah akidah berpegang teguh
kepada al-Qur'an dan hadis. Karena al-Qur'an telah merangkum semua syariah
yang wajib untuk dijalankan baik dalam masalah ushuluddin maupun dalam
cabang-cabangnya, hukum-hukum dalam fiqh dan lain sebagainya yang berkenaan
akhlak. Semua ini kadang-kadang diungkapkan secara umum (ijma>l) dan
kadang-kadang diungkapkan secara detil dan rinci (tafsi>l) yang diterangkan oleh
Rasulullah saw. kemudian diikuti oleh para sahabat dan para tabi’in selepas
mereka. Oleh karena itu, tidak ada jalan lain kecuali mengikuti jalan mereka
sehingga dapat mencapai apa yang diinginkan dalam memahami agama, tentang
pokok-pokoknya, cabang-cabangnya, syariat Allah swt.dan Rasul-Nya serta hal-
hal yang wajib diketahui untuk mencapai kebahagiaan di dunia dan di akhirat
kelak.82
Metode Ibnu Taimiyah ini dikemukakan dalam bukunya yang berjudul:
Ma’rifa>h anna Us}ul al-Di>n wa Furu>’u Qad Bayyanah al-Rasul. Ibnu
Taimiyah menulis buku ini ketika tinggal di Damaskus. Dalam buku tersebut Ibnu
Taimiyah mengatakan:
“Sesungguhnya Rasulullah saw. telah menerangkan agama Islam, baik
pokok-pokoknya, cabang-cabangnya yang ba>t}in maupun yang z}ahi>r, yang
bersangkutan dengan pengetahuannya maupun pengamalannya. Sesungguhnya hal
ini merupakan prinsip yang asasi dari ilmu dan iman, dan barangsiapa yang selalu
menjaga asas ini, maka ia adalah orang yang benar dari segi ilmu dan
perbuatannya.”83
82Lihat Amal Fathullah Zarkasyi, Konsep Tauhid Ibn Taimiyah dan Pengaruhnya  di
Indonesia (Cet. I; Gontor: Jami’ah Darussalam, 1432 H/ 2010 M), h.  82.
83Lihat MuhammadYusuf Musa>, Ibnu Taimi>yah ( Mesir: Hay’ah al-Misri>ah.al-
‘Ammah li al-Kutu>b, 1977), h.125. Lihat juga Ibnu Taimi>yah, Ma’afi>f al-Wus}u>l, h.2.
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Selanjutnya, Ibnu Taimiyah menjelaskan bahwa para cendekiawan dan
ulama sepakat bahwa sesungguhnya para Rasul tidak berbicara kecuali sesuatu
yang benar. Mereka adalah makhluk yang paling mengetahui tentang kebenaran,
dan telah menjelaskan Islam dengan lengkap kepada umatnya. Semua yang
berkaitan dengan hukum-hukum syariat, perintah-perintah dan larangan-larangan
telah dijelaskan dan diterangkan dengan sejelas-jelasnya, sebagaimana
diterangkan  Allah swt.dalam QS al-Ma>idah /5: 3 sebagai berikut:
                
Terjemahnya:
Pada hari Ini Telah Kusempurnakan untuk kamu agamamu, dan Telah Ku-
cukupkan kepadamu nikmat-Ku, dan Telah Ku-ridhai Islam itu jadi agama
bagimu.84
QS al-Nahl/16:89.
             

Terjemahnya:
Dan kami turunkan kepadamu Al Kitab (Al Quran) untuk menjelaskan
segala sesuatu dan petunjuk serta rahmat dan kabar gembira bagi orang-
orang yang berserah diri.85
QS. al-Syu’ara/42: 10.
              
  
Terjemahnya:
Tentang sesuatu apapun kamu berselisih, Maka putusannya (terserah)
kepada Allah. (yang mempunyai sifat-sifat demikian) Itulah Allah
84Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 157.
85Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 415.
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Tuhanku. kepada-Nya lah Aku bertawakkal dan kepada-Nyalah Aku
kembali.86
Dalam hal ini, Ibnu Taimiyah tidak menolak ijma’ dan qiya>s tetapi ia
mengembalikan keduanya kepada al-Qur'an dan al-Sunnah yang keduanya
merupakan sumber asas agama Islam. Dalam kaitan ini, Ibnu Taimiyah
mengatakan:
“Sesungguhnya Rasulullah saw. telah menerangkan semuanya dengan al-
Qur’an dan al-sunnah, sedangkan ijma>’ juga adalah benar, karena itu mereka
tidak akan sepakat dalam kesesatan begitu juga qiy>as yang benar adalah qiya>s
yang sesuai dengan al-Qur’an dan al-sunnah”.87
Demikian juga halnya dalam masalah akidah, Ibnu Taimiyah berpegang
teguh terhadap prinsip dan metode ini. Dalam konteks ini Ibnu Taimiyah
mengatakan:
“Metode Ahlussunnah Wal-Jama’ah adalah menurut sunnah Rasulullah
saw. yang bersifat batin maupun lahir, dan menurut jalan para sahabat terdahulu
dari Muhajirin dan Ansa>r dan orang-orang yang menurut wasiat Rasulullah saw
“Hendaklah kalian mengikuti al-sunnahku dan al-sunnah Khulafa’ al-Rasyidin
sesudahku...”88
Dalam kitab al-Aqidah al-Wasit}iyah, Ibnu Taimiyah secara jelas
membicarakan mengenai sifat-sifat Allah swt.berdasarkan kepada nas al-sunnah,
seperti Allah swt.turun ke langit dunia, sebagaimana yang disebutkan dalam hadis
yang diriwayatkan oleh Imam Muslim dari Abi Hurairah berikut ini:
86Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 784.
87Lihat MuhammadYusuf Musa>, Ibnu Taimi>yah (Mesir: Hay’ah al-Misri>ah.al-
‘Ammah li al-Kutu>b, 1977), h.125.
88Lihat Ibnu Taimiyah, al-‘Aqidah al-Wasit}i>yah, tahqiq Zuhair al-Syawis (Bairut:
Maktabah al-Islami, 1984), h. 57.
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ِيب ُهَرَْرةَ  َرُسوَل َعْن  َماِء ن َىل الس ٍ ا َ لَْی َ قَاَل یَْزنُِل َربنَا تََباَرَك َوتََعاَىل ُلك َلَْیِه َوَسمل  ُ ا ِ َصىل ا
ْعِطیَ  لُِين فَ َْس ُ َوَمْن  َ َتِجیَب  ْس َُقوُل َمْن یَْدُعوِين فَ ِٓخُر فَ ْ لْیِل ا َني یَْبَقى ثُلُُث ا ِ نَْیا  ُه َوَمْن ا
 َ َُ ْغِفَر  َتْغِفُرِين فَ 89ْس
Artinya:
Dari Abu Hurairah bahwa Rasulullah shallallahu 'alaihi wasallam
bersabda: "Rabb Tabaraka wa Ta'la turun ke langit dunia pada setiap
malam, yakni saat sepertiga malam terakhir seraya berfirman, 'Siapa yang
berdo'a kepadaKu niscaya akan Aku kabulkan dan siapa yang meminta
kepadaKu niscaya akan Aku berikan dan siapa yang memohon ampun
kepadaKu, niscaya akan Aku ampuni .'"
Penjelasan Ibnu Taimiyah terkait dengan hadis tersebut dinilai oleh lawan-
lawannya  sebagai ahli Tams\il (menyamakan Allah swt. dengan makhluk) dan
ahli Tajsim (menganggap bahwa Allah swt.berbadan). Dakwaan ini didasarkan
pada Rihlah Ibnu Batutah berikut ini:
Ibnu Batutah dalam riwayat pengembaraannya ke Damaskus (Syria) pada
hari kamis tanggal 19 Ramadan 726 H menceritrakan bahwa suatu ketika ia
melihat Ibnu Taimiyah mengajar di atas mimbar masjid Umawi di Damaskus.
Lalu Ibnu Taimiyah ditanya tentang “Hadis al-Nuzul” tersebut. Ia menjawab:
90.ذاَ هَ ِيلْ وْ ُزنُ كَ یاَ نْ اءِ امَ السنَ مِ لُ ْزنِ یَ هللاَ نا
Artinya:
Allah swt.turun dari langit sebagaimana turunku ini.
Berdasarkan hadis di atas, Ibnu Taimiyah mengatakan bahwa Ahlussunnah
meyakini dan menetapkan bahwa Allah swt.turun ke langit bumi, turun dengan
89Muslim bin Hajjaj al-Hasan al-Qusyairi al-Naisabu>ri, Shahih Muslim, Juz I, (Bairut:
Da>r al-Ihya >al-Tura<s\, t.th.), h.521.
89
90Lihat Siradjuddin ‘Abbas, I’itiqad Ahlussunnah Wal-Jama’ah (Jakarta: Pustaka
Tarbiyah, 1981), h. 275. Lihat juga Muhammad Bahjat al-Bai>t}ar, Hayat Syaikh al-Islam Ibnu
Taimiyah (t.tp.: al-Maktabah al-Islami, t.th.), h. 36.
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keadaan yang sesuai dengan kebesaran Allah swt.Ia tidak menafikan hal tersebut
karena ada nas yang menerangkan demikian. Namun demikian, turunnya Allah
swt.tidak sama dengan turunnya makhluk, tetapi Ibnu Taimiyah menetapkan sifat
itu sesuai dengan keagungan dan ketinggian Allah swt..91
Dalam kaitan ini, al-Hafiz Ibnu Hajar menjelaskan tentang tindakan
sebagian ulama di zaman Ibnu Taimiyah mengenai turunnya dari tangga mimbar.
Riwayat tersebut bersumber dari tulisan Ibnu Taimiyah yang menantang paham
wahdah al-wujud,  mereka telah memelintir kisah tersebut; konon Ibnu Taimiyah
telah turun dari mimbar sebanyak dua anak tangga lalu berkata: “Allah turun dari
langit sebagaimana turunku ini”. Dalam konteks ini, Ibnu Taimiyah dikaitkan
dengan paham tajsim.92
Berdasarkan keterangan di atas dapat disimpulkan bahwa Ibnu Taimiyah
dalam menetapkan ajaran-ajarannya senantiasa berpegang teguh kepada nas al-
Qur’an dan hadis sahih, dan memahami apa adanya. Dengan demikian, maka
semua informasi yang bersumber dari al-Qur’an dan hadis sahih termasuk yang
berhubungan dengan masalah akidah wajib dipercaya dan diterima apa adanya.
2. Bersandar kepada akal sesuai dengan kemampuannya.
Walaupun Ibnu Taimiyah sangat berpegang teguh kepada nas al-Qur’an
al-Sunnah dan keterangan para sahabat, tetapi ia tidak menafikan dan
meremehkan akal dan pikirannya dengan begitu saja, bahkan ia memposisikan
dan menggunakan akal sesuai dengan kadarnya dan tidak berlebih-lebihan seperti
para ahli falsafah atau Mutakallimun. Para ahli falsafah dan sebagian
Mutakallimun belebih-lebihan dalam memposisikan akal dan menggunakan akal
dalam membahas permasalahn akidah, bahkan mereka menjadikan akal sebagai
91Mustafa al-‘Ali>m, Syarah Kitab al-Aqi>dah al-Was}iti>yah, h.53.
92Lihat Ibnu Hajar, al-Durar al-Kaminah (t.d.), h. 154.
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hakim dalam menentukan suatu kebenaran. Bagi mereka akal dapat mengetahui
segala sesuatu, mengetahui sesuatu yang boleh diserap dengan panca indra
ataupun tidak, mengetahui yang lahir maupun yang abstrak, yang jelas bagi
mereka pengetahuan akal tidak terbatas.93
Sementara Ibnu Taimiyah berpendapat bahwa kemampuan akal adalah
terbatas. Akal hanya mampu menghukumi hal-hal yang bersifat indrawi, itupun
kadang-kadang indra masih tertipu, karena keterbatasannya. Dalam hal-hal yang
abstrak, akal manusia akan memutuskan hukum dengan jalan takhayyul atau
tasawwur sehingga kesimpulan yang dihasilkan belum boleh dipastikan
kebenarannya, dengan kelemahan itu, tentunya akal juga tidak dapat menjangkau
hal-hal yang bersifat gaib, karena pengetahuan tentang perkara gaib perlu bersifat
pasti dan meyakinkan.94
Ibnu Taimiyah dalam hal ini berbeda pendapat dengan para filosof dan
sebagian pemikir Islam yang bersandarkan pada akal dan mempercayai akal
dengan penuh keyakinan. Ini menyebabkan mereka keluar dari jalan kebenaran,
sampai diantara mereka ada yang meyakini bahwa dengan akal mereka dapat
mengetahui masalah alam gaib.
Sesungguhnya al-Qur’an benar-benar mengajak manusia kepada kewajiban
mengobservasi makhluk Allah swt.dari berbagai planet dan memikirkannya. Ini
bertujuan agar manusia dapat mencapai keimanan kepada Tuhan yang Esa dan
Pencipta semua ini. Karena itu, maka ditemukan banyak ayat al-Qur’an ditutup
dengan ungkapan-ungkapan َ مكُ لعَ لَ  نَ وْ رُ كفَ تَ ی - نَ وْ رذَ تَ مكُ لعَ لَ ,  - نَ وْ دُ تَ هتَْ مكُ لَ عَ لَ ,  seperti
dalam QS al-Nahl (16): 44.
               
93Muhammadal-Sayyid Jalai>and, Manhaj Salaf Bai>n al-‘Aql wa al-Naql, (Mesir:
Matba’ah al-Syabab, 1994), h.47.
94Lihat Muhammadal-Sayyid Jalai>and, Manhaj Salaf Bai>n al-‘Aql wa al-Naql, h. 48.
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Terjemahnya:
D#an Kami turunkan kepadamu Al Quran, agar kamu menerangkan pada
umat manusia apa yang telah diturunkan kepada mereka dan supaya
mereka memikirkan,95
QS al-A’raf /7: 57.
            
                      
      
Terjemahnya:
57. Dan Dialah yang meniupkan angin sebagai pembawa berita gembira
sebelum kedatangan rahmat-Nya (hujan); hingga apabila angin itu telah
membawa awan mendung, Kami halau ke suatu daerah yang tandus, lalu
Kami turunkan hujan di daerah itu, Maka Kami keluarkan dengan sebab
hujan itu pelbagai macam buah-buahan. seperti Itulah Kami
membangkitkan orang-orang yang telah mati, Mudah-mudahan kamu
mengambil pelajaran.96
QS al-Nahl/16: 15.
               
Terjemahnya:
15. Dan Dia menancapkan gunung-gunung di bumi supaya bumi itu tidak
goncang bersama kamu, (dan Dia menciptakan) sungai-sungai dan jalan-
jalan agar kamu mendapat petunjuk,97
Ibnu Taimiyah walau tidak menolak logika secara mutlak, namun
mengkritik beberapa prinsip pemikiran logika Aristoteles yang dianggap
berbahaya kalau digunakan dalam bidang akidah. Ia juga mengkritik pendapat
Aristoteles dalam penggunaan akal yang berlebih-lebihan sehingga menuhankan
akal itu sendiri. Dalam kaitan ini, ia menjelaskan beberapa kesalahan Aristoteles
95Departemen Agama RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 408.
96Departemen Agama RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 257.
97Departemen Agama RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 404.
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dalam penggunaan lafaz yang mengaburkan arti dan tujuan yang ia inginkan,98
terutama lafaz-lafaz yang digunakan dalam pembahasan masalah ketuhanan.
Lafaz-lafaz yang digunakannya tidak dapat dipahami dan banyak yang
bertentangan dengan al-Qur’an yang menjelaskan ketuhanan dengan penjelasan
yang sederhana dan rasional. Walaupun demikian, Ibnu Taimiyah tidak menolak
penggunaan metode empiris (manhaj tajribi) sebagai jalan untuk memahami alam
semesta yang membawa kepada pengetahuan tentang Allah swt.., Tuhan pencipta
alam semesta, Yang Maha Kuasa lagi Maha Sempurna. Menurut Ibnu Taimiyah,
metode tersebut merupakan jalan yang benar untuk mencapai kemajuan ilmu
pengetahuan dan menggapai pengetahuan yang benar.99
Dalam penggunaan akal Ibnu Taimiyah memberikan persyaratan khusus
yaitu akal tidak boleh keluar dari perintah Allah swt.dan larangan-Nya,
sebagaimana ditekankan oleh Rasulullah saw. dalam hadis Qudsi:
ٔالء هللا 100.فهتلكوا, وال تفكروا يف ذاته, تفكروا يف 
Artinya:
Berpikirlah tentang makhluk Allah dan jangan sekali-kali berpikir tentang
Zat-Nya, maka kamu akan .asa.
Dalam Sigah yang lain disebutkan:
لق هللا ٔ فاكر, يف هللاوال تفكروا , تفكروا يف  101فٕانه ال حتیط به ا
Artinya:
98Lihat Ibn Taimiyah, Naqd al-Manti>q, (Kairo: Maktabah al-Sunnah al-
Muhammadiyah,1051H), h.184-195.
99Lihat Mustafa Hilmi, Qawa>’id al-Manhaj al-Salafi fi al-Aqi>dah al-Islami>yah
(Iskandari>yah: Da>r al-Dakwah, 1984), h.124.
100Lihat Syaikh al-Alba>ni, Silsilah al-Hadis al-S{aihai>n, Juz IV, (al-Baya>di al-
Isya>rat, t.th.), h.20.
101Lihat Muhammad al-Ajlu>ni, Khasy al-Khafa, Juz I, (Bairut: Muassasah al-Risalah),
h.371.
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Berpikirlah kamu tentang makhluk Allah dan jangan sekali-kali berpikir
tentang Allah swt.., maka sesungguhnya dia tidak dapat dipikirkan oleh
akal.
Juga dalam sigah yang lainnya:
لق هللا مك التقدرون قدرهوال تفكروا يف, تفكروا يف  102.هللا فٕا
Artinya:
Berfikirlah tentang makhluk Allah dan jangan sekali-kali berpikir tentang
Allahswt.., maka sesungguhnya kamu sekalian tidak mampu
(memikirkannya).
Dengan demikian jelaslah ruang lingkup kerja dan tugas akal ialah berpikir
tentang ciptaan Allah swt.yang dapat membawa seseorang beriman kepada Allah
swt.Tuhan Yang Maha Esa dan Maka Kuasa, sedangkan pemikiran dan
pembahasan tentang Zat Allah swt.bukanlah termasuk dalam ruang lingkup akal.
Dalam hal ini, al-Qur’an dalam berbagai tempat mengajak manusia memikirkan
(tadabbur/ tafakkur) terhadap ciptaan Allah swt.dan melihat alam semesta dan
aktivitas akal memberi pengaruh yang sangat besar terhadap kehidupan akhirat
seseorang. Karena itu, benarlah kenyataan bahwa apabila dikatakan kepada orang-
orang kafir di akhirat kelak dan mereka dimasukkan ke dalam nereka akibat
perbuatan mereka yang telah mengabaikan akal untuk tafakkur dan tadabbur
terhadap Allah swt.sebagaimana firman Allah dalam QS al-Mulk/67: 10.:
           
Terjemahan:
Dan mereka berkata: "Sekiranya kami mendengarkan atau memikirkan
(peringatan itu) niscaya tidaklah kami termasuk penghuni-penghuni neraka
yang menyala-nyala".103
102Lihat Abu Suja>, al-Firdaus bi Ma’s\u>r al-Khitbah, Juz II, (Bairut: Da>r
al-Kutu>b al-Ilmi>yah, 1986), h.56.
103Departemen Agama RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 956.
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Kecenderungan Ibnu Taimiyah menggunakan metode ini ialah beliau
karena ia meyakini bahwa ia merupakan metode yang terbaik untuk mengetahui
Allah sebagai Pencipta makhluk dan alam semesta. Metode ini juga dapat
membantu menyampaikan seseorang untuk mengetahui keEsaan dan sifat-sifat-
Nya, mengetahui Allah swt.sebagai Tuhan yang patut disembah, juga mengatahui
bahwa risalah para Rasul adalah benar dan  hal-hal yang lain yang dapat diketahui
berdasarkan dalil akal. Ini bermakna beliau mengakui bahwa dalil akal. Ini
bermakna beliau mengakui dalil akal dapat menghasilkan pengetahuan yang
meyakinkan, walaupun ada hal-hal yang diketahui dengan pasti tanpa
menggunakan akal.
Dari sini diketahui bahwa Ibnu Taimiyah berusaha menggabungkan dua
metode dan pendekatan yaitu metode naqli dan ’aqli. Ia juga ingin menekankan
bahwa petunjuk (dilalah) dalil-dalil al-Qur'an  terhadap masalah-masalah
us}uluddin bukan hanya berdasarkan keterangan para Rasul saja, tetapi juga
berlandaskan keterangan-keterangan akal.104
Keterangan di atas, menunjukkan bahwa Ibnu Taimiyah berhasil
menyimpulkan satu metode baru yaitu dalil akal yang jelas (sari>h) akan sesuai
dengan dalil naql yang benar, dan tidak mungkin akan terjadi kontradiksi antara
keduanya, kecuali salah satu diantaranya lemah. Tentang masalah yang dihadapi
para ulama Mutakallimun mengenal kontradiksi antara dalil akal dan naql. Ibnu
Taimiyah  telah menjawab dalam bukunya Dar’u Ta’arud al-‘Aql wa al-Naql.
Dalam buku ini, Ibnu Taimiyah menyimpulkan apabila terjadi perbedaan dan
kontradiksi antara akal dan naql maka didahulukan naql atas akal. Karena akal
telah menunjukkan dan membuktikan atas kebenaran sam’iyun (keterangan dari
104Lihat Ibnu Taimiyah, Dar’u Ta’aru>d al-Al-Aql wa al-Naqli Juz I, (Kairo: Matba’ah:
Da>r al-Kutub), h.170. Lihat juga Amal Fatahullah Zarkasyi, al-Ittijah al-Salafi di al-Fikr al-
Islami al-Hadis bi Indonesia, (Kairo: Da>r al-Ulum, Jami’ah al-Qahirah), h.88.
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Allah swt.dan Rasul-Nya), dan penerimaan terhadap keterangan yang
disampaikan oleh para Rasul, maka secara tidak langsung telah membatalkan
dilalah ‘aql (petunjuk akal) itu sendiri. Apabila dibatalkan dilalah ‘aql maka ia
tidak bertentangan dengan naql karena sesuatu yang bukan dalil tidak boleh
menentang sesuatu perkara, dengan demikian akal tidak boleh didahulukan atas
naql.105
Hal itu disebabkan sesuatu yang jelas oleh akal tidak mungkin mendahului
keterangan yang dibawa oleh para Rasul, karena ayat-ayat dan keterangan-
keterangan langit menjelaskan kebenaran mereka dan sesungguhnya para Rasul
tidak menyampaikan sesuatu kepada manusia kecuali kebenaran dan mereka
semua terpelihara dari segala kesalahan. Di sini dipahami bahwa hubungan  akal
dan naql adalah akal sebagai asas untuk mengetahui naql bukan sebagai asas
untuk menetapkan naql. Karena akal tidak boleh menafikan apa yang ditetapkan
naql.106 Pengetahuan akal tentang naql adalah sebatas wahyu yang diturunkan
atau sekedar apa yang diterangkan oleh Rasul, tidak lebih dari itu.
Ibnu Taimiyah di tempat yang lain menegaskan bahwa barangsiapa
menetapkan kebenaran naql dan ia mengetahui kebenaran tersebut dari akal, maka
kebenaran tersebut tidak mungkin ditentang oleh akal itu sendiri. Hal ini
disebabkan karena akal pada waktu itu merupakan syahid penguat atas kebenaran
naql. Apabila akal kemudian menyaksikan kesalahan pada sesuatu yang
ditetapkan oleh naql, maka dilalah tersebut tidak dapat digunakan untuk
menetapkan hukum naql.107 Secara fitrahnya, Allah swt.telah menciptakan
manusia agar mereka mengetahui dan mengikuti kebenaran. Dengan demikian,
105Lihat Ibnu Taimiyah, Dar’u Ta’aru>d al-Al-Aql wa al-Naqli Juz I, h. 180.
106Lihat Muhammadal-Sayyid Jalai>and, Manhaj Salaf Bai>n al-‘Aql wa al-Naql, h.
160.
107Lihat Ibnu Taimiyah, Dar’u Ta’aru>d al-Al-Aql wa al-Naqli Juz I, h.172 dan 177.
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para Rasul diutuskan untuk menunjukkan manusia ke arah kepada kebenaran
tersebut, firman Allah swt. dalam QS Fus}s}ilat//41:53.
            
       
Terjemahan:
Kami akan memperlihatkan kepada mereka tanda-tanda (kekuasaan) kami
di segala wilayah bumi dan pada diri mereka sendiri, hingga jelas bagi
mereka bahwa Al Quran itu adalah benar. Tiadakah cukup bahwa
Sesungguhnya Tuhanmu menjadi saksi atas segala sesuatu?108
Ayat tersebut menerangkan bahwa Allah akan memperlihatkan kebenaran
dengan tanda-tanda, baik berupa alam semesta maupun diri manusia itu sendiri.
Keterangan ini menegaskan bahwa  apa-apa yang ada di dalam al-Qur'an adalah
benar, dan bukti-bukti kebenaran dapat dilihat pada alam semesta dan diri
manusia itu sendiri. Dari sini diketahui kebenaran al-Qur'an dan kesesuaiannya
dengan realitas. Dengan kata lain, kesesuaian antara keterangan akal dan naql.109
Demikianlah Ibnu Taimiyah telah memberikan perhatian yang sangat
besar terhadap akal dan memposisikannya sesuai dengan fungsi dan ruang
lingkupnya. Perhatiannya yang besar tidak lain karena dalam QS al-Syu>ra/ 42:
17 Allah berfirman sebagai berikut:
               
Terjemahan:
Allah-lah yang menurunkan Kitab dengan (membawa) kebenaran dan
(menurunkan) neraca (keadilan). dan tahukah kamu, boleh jadi hari kiamat
itu (sudah) dekat ?. 110
Dan QS al-Hadid/57: 25, Allah swt.berfirman:
108Departemen Agama RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 781.
109Lihat Mustafa Hilmi, Qawa>’id al-Manhaj al-Salafi fi al-Aqi>dah al-Isla>mi>yah, h.
62.
110Departemen Agama RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 786.
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                  
                
        
Terjemahan
Sesungguhnya kami telah mengutus Rasul-Rasul kami dengan membawa
bukti-bukti yang nyata dan Telah kami turunkan bersama mereka Al Kitab
dan neraca (keadilan) supaya manusia dapat melaksanakan keadilan. dan
kami ciptakan besi yang padanya terdapat kekuatan yang hebat dan
berbagai manfaat bagi manusia, (supaya mereka mempergunakan besi itu)
dan supaya Allah mengetahui siapa yang menolong (agama)Nya dan
Rasul-Rasul-Nya padahal Allah tidak dilihatnya. Sesungguhnya Allah
Maha Kuat lagi Maha Perkasa.111
Dalil akal merupakan neraca yang adil yang menimbang  antara kedua
perkara secara seksama. Dengan itu, akal menyamakan antara dua perkara yang
sama atau membedakan antara dua perkara yang berbeda, inilah fitrah akal
manusia yang diberikan oleh Allah.
3. Menolak Ta’wil Kalami
Ibnu Taimiyah secara tegas menolak penggunaan takwil kalami dalam
memahami ayat-ayat mutasyabiha>t yang berkaitan dengan esensi Allah swt.dan
sifat-sifat-Nya. Akan tetapi ia menerima jenis takwil yang lain dalam rangka
memahami agama.
Oleh karena itu, Ibnu Taimiyah membedakan tiga jenis tekwil sebagai
berikut:
Pertama: Takwil muhdat}, artinya merubah lafaz dari zahirnya kepada
makna lain yang terkandung dalam lafaz untuk dalil yang disertai qarinah yang
terhalang dari makna hakiki.112Jenis takwil inilah yang dimaksud oleh sebagian
besar ulama zaman modern, sebagai membawa makna lafaz dari yang ra>jih}
111Departemen Agama RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 904.
112Lihat Ibn Taimiyah, Majmu’ al-Fatawa, Juz V, h.5-35. Lihat juga Ibn Taimiyah ,
Munadarah fi al-Aqi>dah al-Was}itiyyah, h.66.
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(kuat) kepada yang marjuh (lemah) berdasarkan dalil yang menetapkan hal itu.
Bagi mereka makna lafaz yang sesuai dengan dilala>h z}ahir bukanlah takwil.
Menurut kelompok ini setiap lafaz mempunyai takwil yang berbeda dengan
madlul lafaz yang hanya diketahui oleh Allah swt. Takwil semacam inilah yang
sering digunakan oleh para fuqaha’, us}uliyyun dan mutakkalimun dalam
menakwilkan ayat-ayat sifat.113 Dalam konteks ini, Ibnu Taimiyah menyatakan:
“Sedangkan takwil yang tercela dan bat}il adalah takwil Ahl Tahrif dan
bid’ah yang menakwilkan sesuatu dengan takwilnya. Mereka menganggap bahwa
tanpa dalil, mereka harus merubah lafaz dari pengertiannya (yang sebenarnya)
kepada yang bukan pengertiannya atau yang dimaksud dengan takwil ialah
(membawa pengertian) yang berlawanan dengan makna zahrinya.”114
Contoh yang paling jelas apa yang dilakukan oleh Mu’tazilah dalam
metakwilkan firman Allah swt.dalam QS al-Qiyamah/75: 22-23.
      
Terjemahnya:
Wajah-wajah (orang-orang mukmin) pada hari itu berseri-seri. Kepada
Tuhannyalah mereka melihat.115
Berdasarkan ayat ini, jelas bahwa orang-orang mukmin diberi kesempatan
melihat Allah swt.., tetapi karena ayat ini tidak sesuai dengan pikiran Mu’tazilah,
golongan tersebut mentakwilkan agar sesuai dengan pendapat mereka, yaitu
113Lihat Muhammad al-Sayyid Jalayand, Mawqi>f Ibn Taimiyah min Qadiyyah al-Takwil,
h.153-154.
114Lihat Ibn Taimiyah, al-Risalah al-Tadamuri>yah (Kairo: al-Matba’ahal-Salafiyyah,
1400H ), h.35-36.
115Departemen Agama RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 999.
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dengan merubah arti na>zirah (melihat) menjadi muntaz}irah yang berarti
menunggu.116
Dalam konteks ini, sikap Ibnu Taimiyah jelas kelihatan sejalan dengan
pendapat golongan al-Salaf dalam masalah takwil terhadap ayat-ayat
mutasyabihat. Penolakannya terhadap takwil kalami dapat dirujuk pada dua
perkara  seperti berikut:
a. Larangan tersebut terdapat dalam QS Ali ‘Imran/3: 7.
          
                  
                   
           
Terjemahnya:
Dia-lah yang menurunkan Al Kitab (Al Quran) kepada kamu. di antara
(isi) nya ada ayat-ayat yang muhkamaat, Itulah pokok-pokok isi Al qur'an
dan yang lain (ayat-ayat) mutasyaabihaat. adapun orang-orang yang dalam
hatinya condong kepada kesesatan, Maka mereka mengikuti sebahagian
ayat-ayat yang mutasyaabihaat daripadanya untuk menimbulkan fitnah
untuk mencari-cari ta'wilnya, padahal tidak ada yang mengetahui ta'wilnya
melainkan Allah. dan orang-orang yang mendalam ilmunya berkata:
"Kami beriman kepada ayat-ayat yang mutasyaabihaat, semuanya itu dari
sisi Tuhan kami." dan tidak dapat mengambil pelajaran (daripadanya)
melainkan orang-orang yang berakal.117
Menurut Ibnu Taimiyah mereka yang menakwilkan al-Qur’an secara kalami
telah terperangkap ke dalam zaygh (kecendrungan terhadap kesesatan)
b. Telah disepakati bahwa takwil adalah sesuatu yang bersifat spekulasi, dan
pembahasan tentang Allah swt.secara spekulatif adalah tidak dibolehkan. Karena
mentakwilkan ayat dengan pengertian yang tidak sesuai dengan apa yang
dimaksud oleh Allah swt.., maka terjebak dalam zaygh. Sepatutnya berkata al-
116Lihat ‘Awwa>d bin ‘Abdullah al-Mu’tiq, al-Mu’tazilah wa Usu>luhum al-Khamsah
wa Mawa>qif Ahl al-Sunnah Minha (Cet. I; al-Riyad: Dar al-‘Asimah, 1409 H), h. 133.
117Departemen Agama RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 76.
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Rasikhun fi al-‘Ilm (orang-orang yang mendalam ilmunya). “ semua dari Tuhan
kami, kami beriman terhadap z}ahirnya dan mempercayai batinnya dan kami
serahkan pengertiannya kepada Allah swt.kami tidak dibebani untuk
mengetahuinya, sebab hal tersebut bukan termasuk syarat iman dan rukunnya.118
Kedua: Takwil dengan pengertian tafsir dan bayan (keterangan). Takwil ini
merujuk kepada mentafsirkan kalam Allah swt.yang sesuai dengan makna z}ahir.
Walaupun berbeda dengan makna z}ahir takwil yang demikian merupakan makna
takwil yang diyakini oleh sebagian besar ahli tafsir. Takwil yang demikian hanya
diketahui oleh orang-orang yang mendalam pengetahuannya (al-Ra>sikhun fi al-
‘Ilm) sesuai dengan tanda waqaf ketika membaca ayat dalam QS Ali ‘Imran/3:7.
              
Terjemahnya:
Padahal tidak ada yang mengetahui ta'wilnya melainkan Allah. dan orang-
orang yang mendalam ilmunya....
Menurut Ibnu Taimiyah, takwil seperti di atas dibolehkan dan dibenarkan
karena tidak menyalahi kaedah pentakwilan yang dibenarkan dalam Islam.
Pandangan Ibnu Taimiyah ini, jelas tidak membedakan antara takwil dengan
tafsir. Sementara ulama tafsir yang lain membedakan antara takwil dan tafsir.
Ketiga: Takwil yang berarti mentakwilkan hakikat sesuatu yang di luar
pencapaian akal berdasarkan realitas yang nampak untuk pengertian seuatu
perkataan dan pengertian. Dalam hal ini, al-Qur'an telah banyak berbicara di
dalam ayat-ayatnya dan telah berulang-ulang menyebut perkataan takwil di dalam
al-Qur'an, yaitu lebih dari 10 tempat. Pengertian perkataan-perkataan tersebut
dalam berbagai penggunaannya berdasarkan pengaruh realitas untuk suatu
118Lihat ‘Abd al-Karim al-Syahrasytani, al-Milal wa al-Nih..al, Juz I, (Tahqiq
Muhammad al-Sayyid Kaylani ( Kairo: Matbah Mus}t}afa al-Ba>b al-Halabi, 1976), h.104-105.
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perkataan yang dipakai masa lampau atau masa yang akan datang. Meskipun hal
itu sesuai dengan makna zahirnya, namun takwil tentang apa yang Allah
swt.khabarkan melalui Rasul-Nya tentang surga dan neraka, tentang makanan,
minuman, pakaian surga dan tentang kejadian kiamat, semua ini merupakan
hakikat yang benar-benar wujud dan terjadi dan maknanya tidak dapat
dibayangkan oleh akal manusia dan tidak boleh diekspresikan melalui ungkapan
kata-kata. Inilah dimaksud dengan takwil dalam QS al-A’raf/7: 53.119
                 
       
Terjemahan:
Tiadalah mereka menunggu-nunggu kecuali (terlaksananya kebenaran) Al
Quran itu. pada hari datangnya kebenaran pemberitaan Al Quran itu,
berkatalah orang-orang yang melupakannya sebelum itu: "Sesungguhnya
Telah datang Rasul-Rasul Tuhan kami membawa yang hak.120
Sikap Ibnu Taimiyah dalam pentakwilan “sifat Allah” dalam ayat-ayat
mutasyabihat adalah sama dengan sikap kebanyakan ulama al-Salaf. Ia
berpendapat bahwa pengetian ayat-ayat tersebut merupakan hakikat yang hanya
diketahui oleh Allah swt.sendiri. Sebagai contoh, makna “Istiwa” yang artinya
dapat diketahui dan diterjemahkan ke dalam bahasa lain, merupakan takwil yang
diketahui oleh al-Ra>sikhu>n fi al-ilmi sedangkan bagaimana caranya Allah
swt.ber-istiwa> (kaifa) adalah majhul (tidak diketahui) dan takwilnya hanya
diketahui oleh Allah swt..
Berkenaan dalam masalah takwil ini, Ibnu Taimiyah dituduh oleh
pengkritiknya sebagai orang yang mengingkari al-Maja>z dalam al-Qur'an dan
119Lihat  Ibnu Taimiyah,Majmu’ al-Fatawa, Juz 5, h. 35.
120Departemen Agama RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 229.
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tidak mengikuti manhaj al-Salaf.121 Padahal ia mengakui majaz dan haqi>qah
dalam bukunya al-Majaz wa al-Haqi>qah yang pada prinsipnya menolak
tuduhan tersebut.
Lebih jauh ia menjelaskan bahwa takwil adalah perbicaraan tentang Allah
swt.yang tidak dilandasi dengan ilmu. Orang yang menggunakan takwil telah
legitimasi bahwa seakan-akan pengetahuan tersebut luput dari Allah swt.., dan
luput dari penjelasan serta keterangan Nabi dan para sahabat Nabi. Beliau
mengungkapkan:
“Para pendukung takwil dan tahrif seolah-olah mengatakan: Bahwa para
nabi tidak menjelaskan maksud dibalik masalah ini dan sesungguhnya maksud
dari masalah ini adalah apa yang diketahui melalui akal, kemudian mereka
berusaha mentakwilkan masalah-masalah tersebut sesuai kemauan dan pendapat
mereka takwil-takwil yang telah merubah makna bahasa berdasarkan kaedah-
kaedah yang benar dengan meminjam makna dengan perumpamaan-
perumpamaan yang tidak benar.122
Oleh karena itu, Ibnu Taimiyah tidak memberikan peluang untuk akal
dalam menafsirkan al-Qur’an, bahkan ia mengatakan bahwa menafsirkan al-
Qur’an dengan akal hukumnya adalah haram, sebagaimana pendapat ulama tafsir.
Untuk itu, jalan yang terbaik dalam menafsirkan al-Qur’an adalah sebagai berikut:
a. Mentafsirkan al-Qur'an dengan al-Qur'an
b. Mentafsirkan al-Qur'an dengan hadis.
c. Mentafsirkan al-Qur'an dengan perkataan para sahabat
d. Mentafsirkan al-Qur'an dengan perkataan para Tabi’in.
121Lihat Muhammad Mans}u>r Uwais, Ibnu Taimiyah Lai>sa Salafi>yah.., (Cet. I;
Kairo: Da>r al-Nahdah al-Arabi>yah, 1962), h.25
122Al-Sayyid ‘Abd al-‘Aziz al-Sili, al-‘Aqi>dah al-Salafiyah  Bayn Imam Ibn Hanbal wa
Imam Ibn Taimiyah, (Kairo: Da>r al-Mana>r, 1993), h.283.
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Apabila tidak ditemukan dalam ke-empat metode di atas maka seseorang
boleh menafsirkan al-Qur'an bersandarkan pada bahasa Arab dan dalam hal ini
Ibnu Taimiyah memberikan dua syarat:
Pertama: Sesorang harus memahami betul bahwa sebagian kosakata Arab
terkadang maknanya dapat dibawa kearah pengertian tertentu dan sebagian yang
lain tidak, contohnya perkataan yad (tangan) ketika tidak dibatasi oleh sesuatu,
maka artinya boleh bermacam-macam seperti ni’mat, qudrah, h}ajah dan
sebagainya. Artinya perkataan tersebut dapat dipahami dengan jelas berdasarkan
arah dan konteks perbicaraan dan predikat yang terdapat dalam suatu pernyataan.
Kedua: Seseorang harus menerangkan kemungkinan-kemungkinan
pengertian yang sesuai untuk suatu kosakata sesuai dengan konteks perbicaraan
dalam suatu struktur ayat, karena ada kosa kata Arab yang artinya tidak sesuai
dengan makna biasa yang digunakan oleh orang Arab. Lantaran itu, apabila ia
diartikan menurut bahasa Arab, maka arti tersebut tidak sesuai dengan konteks
suatu pembicaraan.123
Selanjutnya Ibnu Taimiyah mengkategorikan takwil yang tidak dibenarkan
dalam Islam kepada beberapa kategori seperti berikut:
a. Setiap takwil yang peletakan katanya tidak sesuai pada tempatnya dan tidak
digunakan dalam pembicaraan orang-orang Arab.
b. Setiap takwil yang peletakkan katanya tidak sesuai dengan susunan perkataan
yang menggunakan tas\ni>yah dan jama’.
c. Setiap takwil yang tidak sesuai dengan konteks perbicaraan sesuatu.
d. Setiap takwil yang tidak populer penggunaannya di kalangan orang-orang
Arab.
123Lihat Ibn Taimiyah, Muqaddimah fi Usul al-Tafsir (Kuwait: Da>r al-Qur'an al-
Karim,1971), h.92-104.
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e. Takwil yang tidak mempunyai asas baik menurut konteks pembicaraan
sesuatu maupun menurut keterangan pemberi penjelasan.124
Dengan demikian dapat disimpulkan bahwa takwil terhadap nas-nas
agama menurut Ibnu Taimiyah ada yang dibolehkan dan ada pula yang dilarang.
Takwil yang dibolehkan adalah yang sesuai dengan kaedah-kaedah bahasa Arab,
sedang takwil yang dilarang adalah takwil yang didasarkan pada akal semata atau
dalam istilah Ibnu Taimiyah takwil kalami.
D. Pokok-Pokok Pemikiran Kalam Ibnu Taimiyah
Ibnu Taimiyah telah membicarakan berbagai persoalan terkait dengan
pemikiran kalam atau akidah Islam, seperti sifat Allah swt., perbuatan manusia,
kemakhlukan al-Qur’an atau bukan, dan sifat-sifat/ayat-ayat yang mengesankan
penyerupaan (tasybih) Tuhan dengan manusia. Pada dasarnya semua pembahasan
tersebut tersimpul ke dalam satu persoalan saja, “Keesaan” (Ketauhidan) yang
mempunyai tiga segi yaitu Keesaan Penciptaan (Tauhid Rubu>bi>yah), Keesaan
Ibadah (Tauhid Ulu>hi>yah), dan Keesaan Nama dan Sifat (Tauhid al-Asma’ wa
al-S{ifat), Ketiga persoalan inilah yang menjadi pokok pemikiran kalam Ibnu
Taimiyah.125
1. Tauhid Rubu>bi>yah
Pengertian tauhid rububiyah, mempercayai bahwa yang menciptakan,
memiliki dan mengatur langit dan bumi serta isinya adalah Allah swt. saja, tiada
sekutu bagi-Nya. Pengakuan tauhid ini ialah dengan mempercayai bahwa Allah
swt. adalah al-Kha>liq (Pencipta), al-Ra>ziq (Pemberi Rezki), al-Mu’ti, al-
124Lihat Muhammad al-Sayyid Jalaiand, Ibnu Taimiyah wa Mawqifuh min
Qadariyyah,h.176.-177.
125Lihat Muhammad al-S{a>leh al-‘Us\ai>mi>n, Syarah ‘Aqidah al-Wa>sit\i>ah Li
Syaikh al-Isla>m Ibnu Taimiyah, Juz 1 (Cet. III; (Jeddah: Da>r Ibnu al-Jauzi>, 1416 H), h. 21.
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Ma>ni (Pemberi dan Penolak)’, al-Muhyi> al-Mumi>t (Yang menghidupkan dan
yang mematikan) dan sebagainya.126 Dalam konteks ini, Ibnu Taimiyah
mengemukakan beberapa ayat al-Qur’an sebagai dasar pandangannya, antara lain
firman Allah swt. dalam QS. al-A’ra>f/7: 54.
           
                   
          
Terjemahnya:
Sesungguhnya Tuhan kamu ialah Allah swt. yang telah menciptakan
langit dan bumi dalam enam masa, lalu Dia bersemayam di atas 'Arsy. Dia
menutupkan malam kepada siang yang mengikutinya dengan cepat, dan
(diciptakan-Nya pula) matahari, bulan dan bintang-bintang (masing-
masing) tunduk kepada perintah-Nya. Ingatlah, menciptakan dan
memerintah hanyalah hak Allah swt.Maha suci Allah swt., Tuhan semesta
alam.127
Menurut Ibnu Taimiyah, ayat tersebut memberi penegasan bahwa Pencipta
alam ini adalah Esa, tiada sekutu bagi-Nya.128 Tauhid ini sangat masyhur di
kalangan orang-orang musyrik Arab. Mereka walaupun dalam kondisi musyrik
masih mengakui bahwa Allah swt.adalah Tuhan segala sesuatu dan pencipta-Nya,
dan al-Qur’an telah mencatat hal ini dalam banyak ayatnya, antara lain dalam QS
al-Zukhruf/43: 87.
            
Terjemahnya:
126Lihat ‘Abd al-‘Azi>z al-Si>li>, al-‘Aqidah al-Sala>fi>yah bai>n al-Ima>m bin
H{ambal wa Ima>m Ibnu Taimiyah (Kairo: Da>r al-Mana>r, 1992), h. 29.
127Departemen Agama RI., al-Qur’an dan Terjemahnya (Medinah Munawwarah:
Mujamma’ al-Khadim al-Haramain al-Syarifain li Thiba’ah al-Mushaf al-Syarif, 1412 H), h. 230.
128Lihat Muhammad al-S{a>leh al-‘Us\ai>mi>n, Syarah ‘Aqidah al-Wa>sit\i>ah Li
Syaikh al-Isla>m Ibnu Taimiyah, Juz 1 (Cet. III; (Jeddah: Da>r Ibnu al-Jauzi>, 1416 H), h. 21.
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Dan sungguh jika kamu bertanya kepada mereka: "Siapakah yang
menciptakan mereka, niscaya mereka menjawab: "Allah swt..", Maka
Bagaimanakah mereka dapat dipalingkan (dari menyembah Allah swt. ).129
Bahkan pada umumnya mereka yang menyekutukan Allah swt.dengan
beribadah kepada selain-Nya mengakui bahwa yang mereka sembah adalah milik
dan diciptakan oleh Pencipta alam ini. Kebanyakan perbuatan syirik yang terjadi
di dunia ini adalah menyembah banyak tuhan selain Allah swt., dan mengakui
adanya pengantara Allah swt. dan makhluk-Nya. Untuk menghapuskan perbuatan
syirik tersebut, Allah swt. menurunkan kitab-kitab suci-Nya, dan menegakkan
argumentasi-argumentasi yang menegaskan bahwa perbuatan tersebut tidak
benar.130
Para ulama al-Salaf menegaskan bahwa tauhid Rububi>yah yang diakui
oleh manusia tidak cukup untuk mengukur kebenaran suatu akidah. Ia juga tidak
dapat membebaskan manusia dari api neraka, dan memasukkan seseorang ke
dalam surga, dan tidak pula dapat mengeluarkan manusia dari kemusyrikan.
Karena itu, perlu ada akidah yang benar untuk menolak syirik dan melaksanakan
ibadah secara ikhlas kepada Allah swt.Hal ini bisa dilakukan dengan dua syarat,
yaitu: Pertama, penafian terlebih dahulu, kedua penetapan atau pengakuan kalimat
tauhid atau harus memulai dengan mengingkari taghut, baru setelah itu beriman
kepada Allah swt.Dengan demikian, ia telah berpegang kepada akidah Islam yang
benar ini.131 Hal ini sejalan dengan firman Allah swt.dalam QS. al-Baqarah/2:
256.
              
            
129Departemen Agama RI., al-Qur’an dan Terjemahnya , h. 805.
130Lihat Muh}ammad al-Sai>yid Jalai>and,Manha>j Sala>f bai>n al-‘Aql wa al-Naql
(Mesir: Matba’ah al-Syabah, 1994), 142.
131Lihat ‘Abd al-‘Azi>z al-Si>li>, al-‘Aqidah al-Sala>fi>yah bai>n al-Ima>m bin
H{ambal wa Ima>m Ibnu Taimiyah (Kairo: Da>r al-Mana>r, 1992), h. 40.
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Terjemahnya:
Tidak ada paksaan untuk (memasuki) agama (Islam); Sesungguhnya telah
jelas jalan yang benar daripada jalan yang sesat. karena itu Barangsiapa
yang ingkar kepada Saghut dan beriman kepada Allah swt., Maka
Sesungguhnya ia telah berpegang kepada buhul tali yang Amat kuat yang
tidak akan putus. dan Allah swt. Maha mendengar lagi Maha
mengetahui.132
Bertolak dari ayat tersebut, Ibnu Taimiyah berpendapat bahwa semua
orang musyrik mengakui bahwa Allah swt. adalah Pencipta, Penguasa segala
sesuatu di alam raya ini. Walaupun mereka mengakui tauhid rububi>yah, tetapi
mereka tetap tergolong orang musyrik, karena mereka tidak merealisasikan
pengakuan tersebut sebagai seorang muslim bahwa tidak ada tuhan yang berhak
disembah kecuali Allah swt.Ini merupakan roh al-Qur’an, yang karenanya Allah
swt. mengutus para Rasul, dan menurunkan al-Kitab suci serta menjanjikan pahala
dan dosa kepada manusia, dengannya akan tercapai keikhlasan dalam
beragama.133
Untuk menetapkan tauhid rububi>yah, Ibnu Taimi>yah menggunakan
manhaj wijdani atau metode fitri, bahwa manusia secara fitrah mengakui bahwa
Allah swt. adalah Penciptanya, dan hanya Dialah yang berhak untuk
disembah.134Pengetahuan fitrah ini telah tertanam pada setiap jiwa orang mukmin
dan orang kafir. Fitrah inilah yang dinyatakan oleh Rasulullah dalam sebuah
hadisnya yang diriwayatkan oleh Imam Bukhari dari Abu Hurairah:
132Departemen Agama RI., al-Qur’an dan Terjemahnya , h. 63.
133Lihat Ibn Taimiyyah, Minha>j al-Sunnah al-Nabawi>ah, Juz 3-4 (Bai>ru>t: Da>r al-
Kutub al-‘Ilmi>ah,t.th.),h. 62.
134Lihat Ibnu Taimiyah, Majmu’ Fata>wa>, Juz 2 (Makkah: Maktabah al-Nahdah al-
Hadis\ah, 1404 H), h. 37-38.
225
َدا بََواُه ُهيَّوِ ََىل الِْفْطَرِة فَ  ُ َ یُو َ َما ِمْن َمْولُوٍد اال َلَْیِه َوَسمل  ُ ا َصىل ْو قَاَل النِيب ِنِه 
َساِنهِ  ْو یَُمّجِ اِنِه  َ 135یُنَّرصِ
Artinya:
Nabi saw. bersabda: "Tidak ada seorang anakpun yang terlahir kecuali dia
dilahirkan dalam keadaan fithrah. Maka kemudian kedua orang tuanyalah yang
akan menjadikan anak itu menjadi Yahudi, Nashrani atau Majusi.
Ibnu Taimi>yah mengemukakan enam bukti yang jelas mengenai adanya
dan benarnya dalil fitrah136, yaitu:
Pertama: Sesungguhnya manusia kadang-kadang pada suatu saat
menemukan di dalam dirinya beberapa keyakinan dan kemauan, diantaranya ada
yang benar dan ada juga yang batil, ada yang bermanfaat dan juga ada yang
membahayakan. Ketika itu, manusia berusaha menyimak apa yang ada di dalam
pemikirannya, dan manusia lebih cenderung untuk memilih apa yang
dicenderungi fitrahnya yaitu yang membawa manfaat untuk dirinya dan menolak
apa yang buruk darinya. Ini merupakan bukti yang kuat bahwa fitrah manusia
selalu mengajak untuk mempercayai suatu kebenaran dan hal-hal yang
bermanfaat. Dari sini nampak bahwa setiap jiwa manusia mempunyai fitrah untuk
mengakui Pencipta, dan sebagai jawaban terhadap apa yang telah tertanam di
dalam dirinya untuk mencari setiap kebenaran dan mengakuinya.
Kedua: Kadang-kadang manusia mengalami berbagai macam perubahan
akibat rusaknya fitrah tersebut. Ketika itu, ia memerlukan orang lain yang
menunjukkan ke jalan yang benar. Dalam konteks inilah, Allah swt. mengutus
para Rasul dan menurunkan kitab-kitab-Nya agar manusia dapat kembali
menyempurnakan fitrahnya yang selalu cenderung kepada kebenaran dan
memperingatinya ketika ia melakukan kerusakan. Seorang bayi, ketika dilahirkan
135Ah}mad bin ‘Ali bin Hajar al-‘Asqala>ni>, Fath al-Ba>ri> Syarh S{ah}ih} al-
Bukha>ri>, Juz 3 (Cet. I; Bairu>t: Dar al-Kutub al-‘Ilmiah,1410 H/1989 M), h. 281.
136Lihat Ibnu Taimi>ya, Dar’u Ta’aru>d al-‘Aql wa Naql, Juz. 4. h.83-86.
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ia tidak mempunyai kemampuan berpikir, tetapi di dalam dirinya telah tertanam
fitrah ini. Ketika ia menjadi dewasa, pengetahuannya tentang perkara yang
bermanfaat akan bertambah. Dengan demikian maka bertambah pula
pengetahuannya tentang Penciptanya dan ia akan mencintai-Nya. Inilah dalil yang
menunjukkan bahwa di dalam jiwa-jiwa tersebut telah tertanam sesuatu fitrah
untuk mengakui Penciptanya.
Ketiga: Tidak diragukan lagi bahwa jiwa-jiwa manusia mendapatkan ilmu
pengetahuan sekedar apa yang didapatinya dari luar inderawinya. Apabila setiap
jiwa tidak mempunyai kekuatan untuk mengetahui ilmu-ilmu ini, maka tidak
mungkin ia mengetahui sesuatu darinya. Sebagai contoh ketika seseorang
mencoba mengajar hewan-hewan, maka pastilah hewan-hewan itu tidak akan
mendapat ilmu sebagaimana manusia memperolehnya. Inilah merupakan dalil
yang jelas bahwa di dalam jiwa itu ada kekuatan untuk mencari kebenaran dan ia
lebih kuat dari makhluk yang lain. Dari sini dapat memahami rahasia penggunaan
metode al-Quran dalam membuktikan atas kebenaran Allah swt. yang
dikemukakan dalam bentuk peringatan, dan hal ini menguatkan argumentasi
bahwa fitrah yang benar cukup untuk memungkinkan manusia mengakui
wujudnya Pencipta.
Keempat: Apabila fitrah tidak cukup dalam hal ini dan masih memerlukan
guru dan pembimbing dari luar dirinya, maka kita dapatkan di setiap jiwa adanya
naluri yang dapat mendorongnya untuk menerima kebenaran dan menolak
kebatilan yang datang dari luar dirinya. Ini merupakan dalil bahwasanya telah
tertanam dalam fitrah manusia kecenderungan jiwa untuk mengakui kebenaran.
Kelima: Bahwa setiap jiwa ketika ia belum mendapatkan seorang muslih
(pembangun) atau dipengaruhi oleh  perusak dari luar dirinya, maka ia akan dapat
berusaha menolak apa yang membahayakannya. Sebagai contohnya, seorang anak
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kecil yang terdorong untuk mendapatkan susu ibunya dengan fitrahnya, kecuali
ada sesuatu penyakit yang menghalanginya untuk berbuat demikian. Hal ini
mengandung makna bahwa cinta manusia kepada sesuatu yang berguna baginya
telah tertanam dalam dirinya sejak awal, maka tidak diragukan lagi bahwa
kecintaan hamba kepada Tuhannya juga telah tertanam dalam dirinya dan
kecintaan terhadap-Nya tentu lebih besar dari kecintaan kepada susu ibunya itu.
Inilah dalil yang menunjukkan bahwa di dalam jiwa manusia tertanam fitrah
untuk mencari sesuatu yang bermanfaat khususnya kebenaran.
Keenam: Bahwasanya untuk setiap jiwa tidak mungkin kosong dari perasaan
terhadap adanya Pencipta. Karena setiap jiwa mempunyai keinginan dan perasaan.
Apabila jiwa mempunyai keinginan, maka harus ada sesuatu yang diinginkan, dan
dicari dan diusahakan untuk mengetahui-Nya. Setiap jiwa mempunyai keinginan-
keinginan yang banyak dan bermacam-macam. Dengan demikian, pasti semua
keinginan tersebut akan tertumpu kepada satu keinginan saja, di mana keinginan
jiwa tersebut hanya tertuju kepadanya dan bukan kepada yang lainnya, dalam hal
ini tumpuan tersebut hanya terfokus kepada Allah swt. saja, Dialah yang
diinginkan seluruh hati dan dicari oleh jiwa-jiwa. Oleh karena itu, Ibn Taimi>yah
menyatakan: “apabila di langit dan di bumi ada tuhan selain Allah swt., niscaya
keduanya binasa’. Bahwasanya setiap anak yang dilahirkan untuk mencintai
Tuhan, dan kecintaannya mengharuskan pengetahuannya. Maka dapat diketahui
bahwa setiap anak yang dilahirkan adalah untuk mencintai Allah swt.dan
mengetahui tentang-Nya, dan ini merupakan suatu harapan yang perlu diusahakan
untuk dicapai”.137
Dalam konteks ini, Ibn Taimi>yah menghubungkan pengetahuan fitrah
dengan perjanjian antara Allah swt. sebagai pencipta dengan hamba-hamba-Nya
137Lihat Ibnu Taimi>yah, Dar’u Ta’aru>d al-‘Aql wa Naql, Juz. 4. h.86.
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sudah ada sejak zaman azali (semula), sebagaimana diterangkan dalam QS. al-
A’ra>f/ 7 : 172-173.
            
                 
             
     
Terjemahnya:
Dan (ingatlah), ketika Tuhanmu mengeluarkan keturunan anak-anak Adam
dari sulbi mereka dan Allah swt. mengambil kesaksian terhadap jiwa
mereka (seraya berfirman): "Bukankah aku ini Tuhanmu?" mereka
menjawab: "Betul (Engkau Tuban kami), Kami menjadi saksi". (kami
lakukan yang demikian itu) agar di hari kiamat kamu tidak mengatakan:
"Sesungguhnya Kami (Bani Adam) adalah orang-orang yang lengah
terhadap ini (keesaan Tuhan)". Atau agar kamu tidak mengatakan:
"Sesungguhnya orang-orang tua Kami telah mempersekutukan Tuhan
sejak dahulu, sedang Kami ini adalah anak-anak keturunan yang (datang)
sesudah mereka. Maka Apakah Engkau akan memasukkan Kami karena
perbuatan orang-orang yang sesat dahulu".138
Menurut Muhammad al-Saleh al-‘Usaimin ayat tersebut menunjukkan
bahwa Allah swt.telah mengadakan persaksian dengan hamba-hamba-Nya sejak
azali. Dengan demikian maka tidak diragukan lagi bahwa persaksian seorang
hamba terhadap Allah swt.merupakan pengakuan yang paling kuat. Kesaksian
mereka “bala syahidna” (Iya! Kami saksikan) merupakan pengakuan mereka
terhadap rubu>bi>yah Allah swt., sebagai pencipta mereka.139Dalam konteks ini,
Ibnu Taimiyah mempertegas bahwa selama fitrah masih tertanam dalam diri
138Departemen Agama RI., al-Qur’an dan Terjemahnya , h.250.
139Lihat Muhammad al-S{a>leh al-‘Us\ai>mi>n, Syarah ‘Aqidah al-Wa>sit\i>ah Li
Syaikh al-Isla>m Ibnu Taimiyah, Juz 1, h. 59. Lihat Nurcholish Madjid,Islam Doktrin dan
Peradaban, Sebuah Telaah Kritis tentang Masalah Keimanan, Kemanusiaan, dan Kemoderenan
(Cet. IV; Jakarta: Paramadina, 2000), h. 10-11.
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manusia sudah cukup untuk dipakai sebagai dalil adanya Tuhan.140 Pandangan ini
diperkuat dengan firman Allah swt. dalam QS. al-Rum/30:30.
                  
          
Terjemahnya:
Maka hadapkanlah wajahmu dengan Lurus kepada agama Allah swt..;
(tetaplah atas) fitrah Allah yang telah menciptakan manusia menurut fitrah
itu. tidak ada peubahan pada fitrah Allah swt.(Itulah) agama yang lurus;
tetapi kebanyakan manusia tidak mengetahui.141
Berdasarkan uraian di atas dapat disimpulkan menurut Ibnu Taimiyah
seseorang tidak cukup hanya mempercayai tauhid Rubu>bi>yah untuk dapat
diakui sebagai seorang mukmin atau muslim, tetapi harus ditambah dengan tauhid
Ulu>hi>yah.
2. Tauhid Ulu>hi>yah
Tauhid ulu>hi>yah ialah tauhid yang mengarahkan seorang muslim untuk
menyembah hanya kepada Allah swt. semata-mata, atau mengesakan Allah swt.
dengan perbuatan para hamba berdasarkan niat taqarrub yang disyariatkan seperti
doa, nazar, kurban, raja’, tawakkal, raghbah (senang), rahbah (takut), dan inabah
(kembali/taubat).142 Tauhid ini terkandung didalamnya tauhid yang pertama
(tauhid rubu>bi>yah), maka setiap tauhid ulu>hi>yah adalah tauhid
rubu>bi>yah dan bukan sebaliknya. Dengan pengakuan ini, maka kalimat tauhid
“La ilaha illa Allah ”, dapat dikatakan oleh seorang muslim. Dengan demikian,
manusia tidak boleh menyekutukan Tuhan dengan yang lain dalam beribadah, dan
140Lihat Muh}ammad al-Sai>yid Jalai>and,Manha>j Sala>f bai>n al-‘Aql wa al-Naql, h.
84-86.
141Departemen Agama RI., al-Qur’an dan Terjemahnya , h.645.
142Lihat S{aleh bin Fauzan ‘Abd Allah al-Fauzan, Kitab Tauhid, Juz I, Terj. Agus Hasan
Basri  (Jakarta: Atase Agama Kedutaan Besar Saudi Arabi>a, 2002), h.53.
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dia hendaklah melaksanakan ajaran agama hanya untuk Allah swt. semata-
mata.143
Tauhid ulu>hi>yah merupakan konsekuen dari tauhid rubu>bi>yah. Oleh
karena itu, barang siapa yang mengakui bahwa Allah swt.sebagai penciptanya,
yang menciptakan alam dan mengaturnya sudah sepatutnya hanya Dia yang patut
disembah.
Sesungguhnya tauhid Uluhiyah telah meliputi tauhid Rububiyah. Ia
meliputi berbagai aspek tauhid, seperti yang tertera dalam QS. al-Ikhlas/112:1-4.
        
  
Terjemahnya:
1. Katakanlah: "Dia-lah Allah, yang Maha Esa.
2. Allah adalah Tuhan yang bergantung kepada-Nya segala sesuatu.
3. Dia tiada beranak dan tidak pula diperanakkan,
4. Dan tidak ada seorangpun yang setara dengan Dia."144
Surah al-Ikhlas di atas menunjukkan bahwa tauhid ulu>hi>yah meliputi
berbagai aspek tauhid. Membicarakan sifat-sifat yang sempurna bagi Allah
swt.dan menetapkannya, juga membicarakan nama-nama Allah swt.yang agung.
Dalam surah ini, al-Qur’an tidak menggunakan kata-kata yang bersifat umum atau
makna yang sukar dipahami manusia seperti yang dikemukakan oleh para
Mutakallimu>n.
Sebagian ahli tafsir mengatakan bahwa surah al-Ikhlas telah meliputi
sepertiga dari al-Qur’an. Karena surah tersebut menggambarkan bara’ah (bebas)
dari ta’til (penolakan terhadap sifat-sifat Allah swt. dan nama-nama-Nya), dan
bara’ah dari syirik dengan ikhlas beribadah hanya bagi Allah swt..145
143Lihat Ibnu Taimiyah, Majmu’ Fata>wa>, Juz I, h. 20-24.
144Departemen Agama RI., al-Qur’an dan Terjemahnya , h. 1118.
145Lihat S{aleh bin Fauzan ‘Abd Allah al-Fauzan, Kitab Tauhid, Juz 1, h. 143.
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Sedangkan para Nabi dan Rasul diutus ke bumi untuk mengajak manusia
menyembah Allah swt.dan meninggalkan penyembahan selain dari-Nya. Artinya
mereka semua, sejak Nabi Adam as sampai Nabi Muhammad saw. sama-sama
membawa misi tauhid ulu>hi>yah, sebagaimana diterangkan dalam QS. al-
Nahl/16: 36.
             
Terjemahnya:
Dan sungguhnya Kami telah mengutus Rasul pada tiap-tiap umat (untuk
menyerukan): "Sembahlah Allah swt. (saja), dan jauhilah T{agu>t".146
QS. al-Anbiya’/21: 25.
            
  
Terjemahnya:
Dan Kami tidak mengutus seorang Rasulpun sebelum kamu melainkan
Kami wahyukan kepadanya: "Bahwasanya tidak ada Tuhan (yang hak)
melainkan Aku, Maka sembahlah olehmu sekalian akan aku".147
Bagi mereka yang mengamati ayat-ayat al-Quran tentang tauhid akan
mendapatkan semuanya berkisar tentang penetapan jenis tauhid yang seperti ini,
sebab ia merupakan pola keimanan yang penting, dimana iman seseorang tidak
akan terealisasi kecuali dengan mengakui dan menghayatinya dengan perkataan
dan amalan.
Kalau tauhid ulu>hi>yah adalah tauhid ibadah yang menghendaki agar
manusia hanya menyembah kepada Allah swt. semata, maka lawan dari tauhid ini
adalah syirik. Pengertian syirik adalah menyekutukan Allah swt. dengan
melakukan perbuatan atau amalan yang sepatutnya ditujukan kepada Allah swt.,
146Departemen Agama RI., al-Qur’an dan Terjemahnya , h. 407.
147 Departemen Agama RI., al-Qur’an dan Terjemahnya , h. 498.
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tetapi ditujukan kepada yang lain selain-Nya, menjadikan Tuhan selain Allah swt.,
menyembahnya, menaatinya, meminta pertolongan kepadanya, dan mencintainya,
atau melakukan perbuatan lain seperti itu yang tidak boleh dilakukan kecuali
kepada Allah swt. saja. Itulah yang disebut syirik besar, yang mengakibatkan amal
kebaikannya tidak diterima. Oleh karena syarat utama sesuatu amal dapat dinilai
dan diterima ialah perlu dilakukan dengan niat hanya kepada Allah swt..148
Syirik di sini dibagi menjadi dua; pertama syirik akbar dan kedua syirik
as}gar. Pertama: syirik akbar termasuk dosa besar yang tidak akan mendapatkan
keampunan dari Allah swt.Pelakunya tidak akan masuk syurga untuk selamanya,
dan syirik akbar dibagi menjadi tiga bagian seperti berikut:
a. Syirik akbar jali, di antaranya beribadah kepada sembahan lain di samping
menyembah Allah swt., baik sembahan itu berbentuk binatang, matahari, bulan,
berhala, batu, dan manusia. Demikian pula mereka yang menyembah Budha, Isa
bin Maryam, atau menyembah makhluk gaib seperti jin, syaitan dan Malaikat,
sebagaimana yang pernah dilakukan oleh berbagai umat terdahulu.
b. Syirik akbar khafi (tersembunyi) yang tidak terlihat oleh mayoritas manusia,
yaitu dengan berdoa kepada orang mati dan kubur orang-orang mulia, dengan
meminta pertolongan dari mereka untuk di kabulkan keinginannya, minta
disembuhkan dan dihindarkan dari bencana atau minta diberi kemenangan
terhadap lawan, semestinya hal tersebut hanya ditujukan kepada Allah
swt.semata.149
c. Syirik akbar tidak khafi dan tidak jali, yaitu dengan menjadikan selain Allah
swt. sebagai pembuat undang-undang (syariat) atau mencari hukum selain hukum
Allah swt.Dengan kata lain, memberi wewenang kepada beberapa orang, baik
148Yusuf al-Qardawi, Tauhid Allah dan Fenomena Kemusyrikan, terj. Abd Rahim Haris,
(Cet. IV; Surabaya: Penerbit Pustaka Progresif, 2002),h.63.
149Lihat Yusuf al-Qardawi, Tauhid Allah dan Fenomena Kemusyrikan,h. 66.
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individu maupun kelompok agar membuat undang-undang yang mutlak bagi
mereka dan orang lain, seperti syariat tentang halal dan haram sesuai dengan hawa
nafsu mereka. Membuat sistem, aturan, gaya kehidupan, dan idealisme yang
berlawanan dengan syariat Allah swt.Kemudian syariat tersebut diikuti dan
dipatuhi seakan-akan syariat yang datang dari langit, yang harus diikuti dan
dipatuhi, dan tidak boleh dilanggar sedikitpun.150 Padahal hanya Allah swt. yang
berhak membuat syariat bagi hamba-Nya dan seluruh ciptaan-Nya. Oleh karena
itu, al-Qur’an memberi gelar ahli al-Kitab sebagai kaum musyrikin, karena
mereka menyerahkan kepada para Pendeta dan para Rahib mereka untuk membuat
hukum dan syariat, lalu mereka patuhi apa yang diharamkan dan dihalalkan oleh
pemimpin agama mereka. Allah swt.berfirman dalam QS al-Taubah /9: 31.
                 
             
Terjemahnya:
Mereka menjadikan orang-orang alimnya dan rahib-rahib mereka sebagai
Tuhan selain Allah swt. dan (juga mereka mempertuhankan) Al masih
putera Maryam, Padahal mereka hanya disuruh menyembah Tuhan yang
Esa, tidak ada Tuhan (yang berhak disembah) selain Dia. Maha suci Allah
swt. dari apa yang mereka persekutukan.151
Rasulullah telah menafsirkan ayat tersebut kepada seorang sahabat ‘Adi
bin Hatim al-Taba>’i> yang sebelumnya menganut agama Kristen setelah ia
masuk Islam. Ia bertanya kepada Rasulullah saw., lalu membacakan ayat itu
kepadanya. Kemudian Adi berkata kepada Nabi: “Mereka (orang Kristen) tidak
menyembah pendeta mereka, maka Rasulullah saw menjawab:
150Lihat Yusuf al-Qardawi, Tauhid Allah dan Fenomena Kemusyrikan, h. 70.
151Departemen Agama RI., al-Qur’an dan Terjemahnya , h. 283.
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لّلبََل ٕاهنّ  لهيم احلالَل َو عبادهتواهلم احلرام فاتبعوا،م َحّرُمْوا مهفذ ّ 152م ا
Artinya:
“Benar, tetapi mereka (pendeta-pendeta) itu telah mengharamkan sesuatu
yang halal, dan menghalalkan sesuatu yang haram, kemudian mereka
mengikutinya. Yang demikian itulah bentuk pemyembahan kepada
mereka.
d.Sedangkan syirik as}gar termasuk dosa besar yang dikhawatirkan pelakunya
akan meninggal dalam keadaan kufur, jika Allah swt. tidak mengampuninya dan
selama dia tidak bertaubat kepadanya sebelum meninggal dunia. Yang termasuk
sirik as}gar adalah: Bersumpah kepada selain dari Allah swt., memakai azimat,
memakai kalung dan benang agar tertolak bala, menggunakan mantra-mantra dan
ilmu guna-guna, sihir, ramalan, bernazar selain kepada Allah swt.., dan
menyembelih korban selain untuk Allah swt.., dan sebagainya. Di antara dalilnya
ialah hadis Rasulullah saw. seperti berikut:
رشكٌ  مئ والتوا يق وال 153ٕاّن الر
Artinya:
“Sesungguhnya mantra, azimat dan guna-guna adalah syirik.”
Untuk menjauhkan kaum Muslimin dari kemusyrikan, Ibnu Taimi>yah
mengharamkan adanya wasa>’it} (perantara-perantara) antara manusia dan Allah
swt.dalam melaksanakan ibadah. Mereka menganggap wasa>’it} tersebut dapat
memberikan syafa’at tanpa izin Allah swt.., sebagaimana yang dinyatakan Allah
swt.dalam QS. Yunus /10:18.
152Lihat Imam Ahmad bin Muhammad bin Hambal bin Hilal al-Syaiba>ni>, Kitab
Musnad, al-Muthtasirin al-Sahabah, no. 3433.
153Ibn Majah, Sunan Ibn Majah, Kitab T{ibb, Bab Ta’li>q al-Tamai>m, no.3530;
Muhammad bin Yazid, Sunan Ibn Majah,juz. 1 (Beirut: Dar al-Fikri,t.th), h.1166.
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           
               
      
Terjemahnya:
”Dan mereka menyembah selain daripada Allah swt. apa yang tidak dapat
mendatangkan kemudharatan kepada mereka dan tidak (pula)
kemanfaatan, dan mereka berkata: "Mereka itu adalah pemberi syafa'at
kepada Kami di sisi Allah swt.". Katakanlah: "Apakah kamu
mengabenarkan kepada Allah swt. apa yang tidak diketahui-Nya baik di
langit dan tidak (pula) dibumi?" Maha suci Allah swt. dan Maha Tinggi
dan apa yang mereka mempersekutukan (itu).”154
Menurut Ibnu Taimiyah ayat tersebut menunjukkan bahwa seandainya
pengakuan tauhid rubu>bi>yah sudah cukup untuk menentukan iman seseorang,
maka orang-orang yang menyembah berhala tidak dapat dikategorikan sebagai
orang musyrik.155 Dari sini dapat diketahui bahwa tauhid ulu>hi>yah merupakan
dasar yang paling fundamental ajaran agama yang dibawa para nabi dan Rasul,
dan merupakan standar penilaian keimanan seseorang manusia.
3. Tauhid al-Asma’ wa al-S{ifa>t
Masalah sifat Allah swt.merupakan salah satu permasalahan dalam ilmu
kalam yang paling rumit dan diperdebatkan di kalangan para Mutakallimun, ada
yang menetapkannya dan ada yang mengingkarinya. Sebagian orang mengatakan
bahwa permasalahan sifat merupakan pokok permasalahan yang berkisar dalam
pembahasan ilmu kalam. Masalah ini berhubungan erat dengan tauhid yang
merupakan inti dari pembahasan ilmu kalam. Dalam kaitan ini, Ibnu Taimi>yah
telah memberikan sumbangan dan kritikan terhadap pendapat para Mutakallimun
dalam perdebatan mengenai masalah sifat Allah swt.Kritikan dan pendapatnya
banyak mendapat sorotan dari para ulama sesudahnya, bahkan ia diakui sebagai
154Departemen Agama RI., al-Qur’an dan Terjemahnya , h. 308.
155Lihat Ibnu Taimiyah, Majmu’ al-Fata>wa>, Juz 1, h. 20-21.
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Syaikh Islam, yang membawa penyegaran terhadap pendapat ulama al-Salaf
dalam akidah Islam.
Seluruh kaum muslimin sependapat bahwa Allah Esa, tidak ada sesuatu
yang menyerupai-Nya. Namun demikian, mereka berbeda ketika menjelaskan
masalah-masalah cabang yang berhubungan dengan prinsip wahdaniya>t, yaitu
Allah Esa pada Zat, Sifat dan perbuatan-Nya,156 seperti masalah tanzih (upaya
pemurnian), tasybih (penyerupaan), dan tajsim (anthropomorphism).
Dalam konteks ini, Ibnu Taimiyah mengemukakan bahwa golongan salaf
mengimani semua yang disampaikan oleh al-Qur’an dan sunnah tentang segala
sifat dan nama-nama Allah swt.Mereka mengimani apa yang disampaikan oleh al-
Qur’an, seperti bahwa Allah swt.bertahta di ‘Arasy, mempunyai wajah, dan
tangan, tanpa takwil dan penafsiran selain dari apa yang dipahami dari makna
zahir nash. Untuk menghindari tasybih dan tajsim, mereka mengatakan bahwa
yang disandarkan kepada Allah swt.tersebut tidak seperti apa yang ada pada
makhluk. Tangan dan muka Allah swt.misalnya, tidak seperti tangan dan muka
makhluk-Nya.157
Tauhid al-s}ifat adalah mempercayai bahwa hanya Allah swt. yang
mempunyai nama-nama dan sifat-sifat yang maha sempurna. Ibnu Taimi>yah
berpendapat bahwa setiap muslim wajib mengimani dan menetapkan nama-nama
dan sifat-sifat Allah swt. sesuai dengan apa yang ditetapkan dalam al-Qur’an, dan
sunnah Rasul. Dalam kaitan ini, para ulama al-Salaf menetapkan sifat Allah
swt.sebagaimana yang Allah swt. tetapkan tanpa tah}ri>f (perubahan) atau ta’t}il
(peniadaan sifat), tanpa takyi>f (menjelaskan bagaimana), tanpa tams\il
156Lihat Syahrin Harahap dan Hasan Bakti Nasution, (editor), Mausu>’at al-‘Aqidah al-
Isla>mi>ah, Ensiklopedia Akidah Islam (Cet. II; Jakarta: Kencana Prenada Media Group, 2009),
h. 660.
157Lihat Muhammad Abu Zahrah, Tarikh al-Maza>hib al-Isla>mi>yah, h. 216.
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(perumpamaan).158 Demikian juga mereka menolak apa yang Allah swt. tolak
tentang diri-Nya, dan menetapkan sifat-sifat-Nya tanpa ilha>d (penyimpangan
dari kebenaran) yang bukan terletak pada asma-Nya dan bukan juga pada ayat-
ayat-Nya.159Firman Allah swt. dalam QS. al-A’raf /7: 180.
                   
       
Terjemahnya:
Hanya milik Allah swt. asmaa-ul husna, maka bermohonlah kepada-Nya
dengan menyebut asmaa-ul husna itu dan tinggalkanlah orang-orang yang
menyimpang dari kebenaran dalam (menyebut) nama-nama-Nya. Nanti
mereka akan mendapat balasan terhadap apa yang telah mereka
kerjakan.160
Menurut Ibnu Taimiyah ayat di atas menunjukkan bahwa Allah swt.
mempunyai nama-nama dan sifat-sifat yang baik. Nama-nama dan sifat-sifat
Allah swt. tidak ada yang serupa dengan makhluk-Nya, sebagaimana firman\
Allah swt. dalam QS. al-Syu>ra/42:11, يشء س مكث ,ل (“Tiada sesuatu yang
menyerupai-Nya (sebanding dengan-Nya)”, dan QS. al-Maryam /19: 65:
مس  ایهل تعمل  , (“apakah engkau mengetahui nama-Nya”), yakni apakah engkau
mengetahui persamaan dan penyamaan bagi Allah swt., maksudnya tidak ada
seorangpun yang setara dengan-Nya.161
Sedangkan tauhid asma’ menurut Ibnu Qayyim adalah percaya bahwa zat
yang bersifat dengan sifatnya, maka asma’ Allah swt. tidak terletak pada zat yang
158Lihat ‘Awwa>d bin ‘Abdullah al-Mu’tiq, al-Mu’tazilah wa Usuluhum al-Khamsah wa
Mawa> Ahl al-Sunnah Minha (Cet. II; al-Riyad: Dar> al-A<’s}imah, 1390 H/ 1970 M), h. 101.
159Lihat Ibnu Taimi>yah, al-Risa>lah al-Tada>muri>ah (Cet. II; Kairo: al-Mat}b’ah al-
Salafi>ah, 1400),  h. 4.
160Departemen Agama RI., al-Qur’an dan Terjemahnya , h. 252.
161Lihat Ibnu Taimiyyah, Syarh al-‘Aqi>dah al-Isfaha>ni>ah,h. 8-9, dan lihat juga
‘Awwa>d bin ‘Abdullah al-Mu’tiq, al-Mu’tazilah wa Usuluhum al-Khamsah wa Mawa> Ahl al-
Sunnah Minha , h. 102.
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kosong dari sifat-sifat yang wajib bagi-Nya. Bahkan asma’ ini berada dan melekat
pada zat yang bersifat dengan sifat-sifat-Nya, dan diri-Nya tidak akan ada kecuali
ia termasuk ke dalam nama-Nya.162 Nama zat mempunyai seluruh sifat kamal,
sifat-sifat al-Jalal seperti al-‘Ilm, al-Qudrah, al-Haya>t, al-Ira>dah, al-Sama’,
al-Bas}ar, al-Kalam, al-Awali>yah, al-Akhiri>yah. Seluruh sifat al-Kamal wajib
dimiliki oleh Allah swt.bersama zat-Nya, sifat-sifat-Nya termasuk di dalam nama-
Nya. Karena itu, maka pemisahan sifat dari zat, dan zat dari sifat merupakan
hipotesis khaya>li pikiran, bukan hakikat, ia adalah perkara I’tiqadiyu>n
(kepercayaan).163
Dengan demikian jelaslah bahwa  mazhab salaf tidak menyerupakan sifat-
sifat Allah swt. dengan sifat-sifat makhluk, sebagaimana mereka tidak
menyerupakan zat Allah swt. dengan zat makhluk. Mereka juga tidak menafikan
sifat yang Allah swt. gunakan untuk mensifati diri-Nya sendiri maupun sifat yang
digambarkan oleh Rasulullah saw.
Hubungan antara ketiga jenis tauhid adalah dalam betuk korelatif dan
kompreherensif. Oleh karena itu, tauhid rubu>bi>yah merupakan keharusan bagi
tauhid ulu>hi>yah, sedangkan tauhid rubu>bi>yah merupakan mukadimah dari
hasil ulu>hi>yah. Sesungguhnya kalau seseorang mengetahui bahwa Allah swt.
adalah Tuhan Yang Maha Esa, tiada sekutu bagi-Nya dalam rubu>bi>yah-Nya,
maka ibadah adalah hak-Nya, bukan bagi yang lain-Nya, tidak ada yang layak
untuk disembah kecuali Dia adalah Tuhan Pencipta, Raja dan Pengatur alam ini.
Karena itu, al-Quran banyak mengemukakan ayat-ayat yang berkaitan dengan
162Lihat Ibnu Qayyi>m al-Jauzi>ah, Mada>ri>j al-Sa>likin ila Rabb al-‘Alami>n, Juz 2,
Tahqiq wa ta’liq  Muhammad Kamal Ja’far (Qairo: al-Hayah al-Mis}ri>ah al-A<mah li al-Kitab,
1982), h. 262.
163Lihat Ibnu Taimiyyah, Syarh al-‘Aqi>dah al-Isfaha>ni>ah (Kairo: Mat}ba’ah al-
Sala>fi>ah, t.th.), h.8.
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tauhid rubu>bi>yah, kemudian menyeru manusia agar menerima tauhid
ulu>hi>yah. Hal ini disebut dalam QS. al-Baqarah/2: 21.
         
Terjemahnya:
Hai manusia, sembahlah Tuhanmu yang telah menciptakanmu dan orang-
orang yang sebelummu, agar kamu bertakwa.164
Dari keterangan yang telah diuraikan dapat disimpulkan bahwa tauhid
rububiyah, tauhid Uluhiyah dan tauhid zat  dan sifat mempunyai hubungan
bersifat korelatif dan komprehensif. Karena itu tidak ada manfaat salah satunya
kecuali ada yang lain, sebagaimana tidak akan bermanfaat tauhid rubu>bi>yah
tanpa tauhid ulu>hi>yah, demikian juga sebaliknya yaitu tauhid ulu>hi>yah
tidak dapat dibenarkan tanpa tauhid rubu>bi>yah, maka tidak akan sempurna
salah satu tauhid tersebut kecuali tergabung antara satu sama lain.
4. Masalah al-Qur’an
Ibnu Taimiyah mengemukakan bahwa al-Qur’an sebagai kalam Allah swt.
bukan makhluk. Paham ini tidak mesti membawa arti bahwa al-Qur’an itu qadim.
Dalam konteks ini Ibnu Taimiyah menegaskan: Kaum salaf bersepakat bahwa
Kalam Allah swt. (al-Qur’an) yang diturunkan itu bukan makhluk. Akan tetapi
sebahagian orang menduga bahwa yang dimaksud dengan “bukan makhluk” itu
meniscayakan ke-qadiman-nya. Menanggapi dugaan ini, Ibnu Taimiyah
menegaskan bahwa al-Qur’an bukanlah sifat kalam yang qadim yang ada pada zat
Allah swt.Apabila dikatakan bahwa Allah swt. berkata dengan “suara” maka tidak
berarti “suara” itu qadim.165
Dari penjelasan Ibnu Taimiyah ini dipahami bahwa Kalam Allah swt. yang
dengannya Ia berbicara kepada makhluk-Nya, seperti al-Qur’an, Taurat, dan Injil
164Departemen Agama RI., al-Qur’an dan Terjemahnya , h. 11.
165Lihat Muhammad Abu Zahrah, Tarikh al-Maza>hib al-Isla>mi>yah, h. 223.
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bukanlah makhluk tetapi bukan pula qadim.166 Namun istilah “bukan makhluk”
tidak berarti qadim. Dengan kata lain, al-Qur’an bukan makhluk tetapi bukan
qadim. Dengan demikian, paham “ketidakmakhlukan al-Qur’an” yang dianut oleh
aliran salaf dan selainnya tidak harus dipahami berbilangnya yang qadim.
5. Masalah perbuatan manusia dan perbuatan Allah swt.
Persoalan yang muncul terkait dengan perbuatan manusia (af’al al-‘ibad)
ini adalah, apakah perbuatan manusia itu perbuatannya atau perbuatan Allah swt.,
dalam arti diciptakan oleh Allah swt.Dalam konteks ini para mutakallimin
berhadapan dengan masalah ikhtiar (pilihan/kebebasan) dan ijbar (keterpaksaan).
Menurut Ibnu Taimiyah setiap muslim wajib percaya kepada qadar baik
dan buruk, dan kemutlakan kekuasaan serta kehendak Allah swt.Allah
menciptakan segala kekuatan atau daya yang ada padanya. Sementara seorang
hamba melakukan apa yang dikehendaki dengan daya dan kehendaknya.
Selajutnya Ibnu Taimiyah mengatakan bahwa umat terdahulu (Salaf) berpendapat
bahwa Allah swt. pencipta segala sesuatu, Ia menciptakan hamba dengan  sifat
serba keluh kesah yang apabila ditimpah kesusahan gelisah, dan apabila diberi
kesenangan lalai. Seorang hamba adalah pelaku perbuatan yang sebenarnya, ia
mempunyai kehendak dan daya.167Dengan demikian jelaslah bahwa menurut Ibnu
Taimiyah Allah swt. mempunyai kekuasaan mutlak, dan dalam waktu yang sama
mengakui adanya daya atau kekuasaan hamba.
Dari pendapat tersebut, Abu Zahrah menyimpulkan bahwa Ibnu Taimiyah
telah menetapkan tiga hal. Pertama, Allah swt. pencipta segala sesuatu, tidak ada
sesuatu pun di alam ini terwujud tanpa kehendak Allah swt.Kedua, hamba adalah
pelaku perbuatan secara hakiki, ia mempunyai kehendak secara sempurna yang
166Lihat Muhammad Abu Zahrah, Tarikh al-Maza>hib al-Isla>mi>yah, h. 223.
167M. Amin Nurdin dan Afifi Fauzan Abbas (editor), Sejarah Pemikiran Islam, (Cet. II;
Jakarta: Amzah, 2014), h. 204.
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membuatnya harus bertanggung jawab atas segala yang dilakukan. Ketiga, Allah
swt. memudahkan perbuatan baik, dan meridhai serta menyukainya, tidak
memudahkan perbuatan jahat dan tidak menyukainya.168
Selanjutnya Abu Zahrah berpendapat bahwa Ibnu Taimiyah memandang
suatu perbuatan sebagai perbuatan hamba karena daya tersebut ada pada dirinya.
Sementara ia memandang suatu perbuatan sebagai perbuatan Allah swt. karena
Allah-lah yang menciptakan daya yang ada pada hamba tersebut. Allah swt.
adalah penyebab segala sebab. Dalam kaitan ini, Ibnu Taimiyah menegaskan
bahwa sesungguhnya Allah swt. menciptakan segala sesuatu melalui sebab-sebab
yang diciptakan-Nya. Allah swt. menciptakan hamba dan daya yang dengannya
perbuatan hamba itu terwujud. Hamba adalah pelaku perbuatan secara hakiki.
Lebih lanjut Ibnu Taimiyah menegaskan, pendapat Ahl al-sunnah bahwa
terwujudnya perbuatan hamba dengan kehendak dan kekuasaan Allah swt. sama
dengan perkataan mereka tentang penciptaan makhluk melalui sebab-sebabnya.169
Sehubungan dengan hal ini, Ibnu Taimiyah menyandarkan perbuatan
manusia kepada Allah swt. karena  Dia yang menciptakan sebab, yaitu daya yang
diciptakan pada dirinya. Dalam konteks ini Ibnu Taimiyah lebih kepada pendapat
Mu’tazilah. Namun berbeda dengan Mu’tazilah dalam hal ridha, mabbah, dan
iradat (kehendak). Iradat Allah swt.berlaku pula terhadap hal-hal yang
bertentangan perintah dan larangan. Sedangkan ridha dan mahabbah berlaku
hanya terhadap hal-hal yang sesuai dengan perintah dan larangan-Nya. Jadi Allah
tidak menyukai dan tidak di ridhai maksiat tetapi menghendakinya, dalam arti
memberikan daya kepada manusia yang memungkinkannya melakukan
kemaksiatan tersebut.170 Dengan pendapatnya yang terakhir ini, Ibnu Taimiyah
168Lihat Muhammad Abu Zahrah, Tarikh al-Maza>hib al-Isla>mi>yah, h. 225.
169 Lihat Muhammad Abu Zahrah, Tarikh al-Maza>hib al-Isla>mi>yah, h. 225.
170Lihat Muhammad Abu Zahrah, Tarikh al-Maza>hib al-Isla>mi>yah, h. 226.
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dekat kepada al-Asy’ariyah atau sama dengan Maturidiyah. Dengan demikian
dapat disimpulkan bahwa dalam masalah perbuatan manusia ini, Ibnu Taimiyah
mengambil jalan tengah antara al-Mu’tazilah dan al-Asy’ariyah atau sama dengan
al-Maturidiyah.
Mengenai perbuatan Allah swt., Ibnu Taimiyah mengatakan bahwa Allah
swt. menciptakan makhluk, menyuruh, dan melarang segala sesuatu karena suatu
hikmah yang terpuji. Namun demikian tidak dapat dikatakan bahwa kehendak
Allah swt. berubah atau muncul karena  hikmah. Hubungan antara kehendak
Allah swt. dan hikmah tersebut bukan hubungan kausalitas atau suatu kepastian;
melainkan sekedar menjelaskan kesempurnaan penciptaan, perintah, dan larangan-
Nya sesuai dengan sifat-Nya yang bijaksana, al-hakim.171
Dari keterangan tersebut dapat disimpulkan bahwa manusia adalah pelaku
perbuatannya secara hakiki. Sedangkan perbuatan Allah swt. adalah menciptakan
sebab-sebab terwujudnya perbuatan manusia. Dengan demikian, jelaslah bahwa
Ibnu Taimiyah dalam hal ini mengambil posisi tengah antara al-Mu’tazilah dan al-
Asy’ariyah.
D.Perkembangan Pemikiran Kalam Ibnu Taimiyah
Ibnu Taimiyah dalam mengembangkan paham dan pemikiran kalamnya, ia
mengadopsi  sistem pemikiran salaf. Sejarah bahwa kaum Mu’tazilah dalam
memahami akidah, mereka menggunakan metode filsafat dan banyak mengambil
pemikiran filsafat, meskipun sebenarnya sikap itu timbul karena keinginan mereka
hendak mempertahankan ajaran Islam dari serangan lawan-lawannya yang juga
menggunakan metode filsafat. Demikian pula aliran yang datang kemudian,
seperti Asy’ari>ah dan Maturidi>ah, juga mereka tidak bisa terhindar dari metode
tersebut, meskipun kadarnya tidak sama dengan para filosof.
171Lihat Muhammad Abu Zahrah, Tarikh al-Maza>hib al-Isla>mi>yah, h. 227.
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Dalam kaitan ini, Ibnu Taimiyah membagi empat metode ulama Islam
dalam kajian akidah, yaitu:
1.Aliran filsafat yang mengatakan bahwa al-Qur’an berisi dalil penenang dan
pemuas hati, bukan pemuas pikiran yang sesuai untuk orang banyak,
sementara para filosof menganggap dirinya sebagai ahli pembuktian
rasional (burhani), dan keyakinan, suatu cara yang lazim dipakai dalam
lapangan akidah.
2.Aliran Mu’tazilah terlebih dahulu memegang dalil akal yang rasional
sebelum mempelajari dalil-dalil naqli>. Mereka memang mengambil kedua
macam dalil tersebut, tetapi lebih mengutamakan dalil akal pikiran,
sehingga mereka harus mentakwilkan dalil naqli> apabila terjadi
pertentangan untuk disesuaikan dengan pendapatnya.
3.Golongan ulama yang percaya kepada teologi dan dalil
4. yang disebut oleh al-Qur’an sebagai suatu berita yang harus dipercayai,
tetapi mereka tidak jadikan hal itu sebagai pangkal penyelidikan akal
pikiran. Boleh jadi yang dimaksud dalam golongan ini adalah aliran
Maturidiah.
5.Golongan yang mempercayai teologi dan dalil yang disebutkan dalam al-
Qur’an, tetapi mereka juga menggunakan dalil akal pikiran di samping dalil
naqli>. Boleh jadi yang dimaksudkan dalam golongan keempat ini adalah
Asy’riah.
Menurut Ibnu Taimiyah, metode aliran salaf berbeda sama sekali dengan
dengan keempat golongan tersebut, sebab aliran salaf hanya percaya kepada
akidah dan dalil yang ditunjukkan oleh wahyu yang diturunkan oleh Allah swt.
kepada Nabi Muhammad saw. Dengan demikian aliran salaf tidak percaya kepada
logika rasional yang asing bagi Islam, karena metode ini tidak terdapat pada masa
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sahabat dan tabiin. Dalam konteks ini, aliran salaf datang dengan seruan agar
kembali kepada metode pemahaman akidah yang digunakan oleh generasi salaf,
para sahabat, dan tabiin. Mereka menyandarkan masalah akidah hanya kepada al-
Qur’an dan al-sunnah, dan melarang para ulama memikirkan lebih jauh dalil-dalil
al-Qur’an.172
Ia menolak otoritas mana saja dalam masalah agama, selain al-Qur'an dan
sunnah Rasul serta pendapat kaum salaf. Karena itu, ia menjadi sangat kritis
terhadap semua pemikir Islam yang mapan. Menyadari keharusan memenuhi
tantangan zaman yang senatiasa berubah, menyebabkan Ibnu taimiyah
berpendirian tetap dibukanya pintu ijtihad.
Pengaruh Ibnu Taimiyah dalam usaha menyebarkan ide-idenya pada saat
itu kelihatannya hanya terbatas pada barisan pengikutnya yang pertama dan tidak
menyebar ke dalam barisan keagamaan. Ia belum berhasil menciptakan gerakan
besar, tetapi dinamika ide-idenya tetap berlanjut terus mempengaruhi sejarah
intelektual Islam. Ia menelusup secara bertahap melalui gerakan intelegensia para
pengikut-pengikutnya seperti Ibnu Qayyim al-Jauziyah, Muhammad Ibnu Abdul
Hadi dan Az-Zahabi. Meskipun cukup tertunda, pada gilirannya juga
mempengaruhi Gerakan Wahabi yang muncul pada pertengahan abad ke-18 M. di
Saudi Arabia sebagai satu-satunya manifesatasi yang dinilai paling terorganisir
oleh Fazlurrahman.
Pendiri gerakan ini adalah Muhammad bin Abdul Wahhab (1115-1201
H./1703-1792 M.). Pada masa mudanya, ia dikenal sebagai penganut sufi
sebagaimana dalam sejarah hidupnya. Tetapi kemudian mengalami semacam
konversi (perubahan agama), yang pada perkembangan selanjutnya mendapat
pengaruh dari tulisan-tilisan Ibnu Taimiyah. Muhammad bin Abdul Wahhab
172Lihat Muhammad Abu Zahrah, Tarikh al-Maza>hib al-Isla>mi>yah, h. 112.
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memperoleh inspirasi pemikiran Ibnu Taimiyah, meskipun tidak utuh karena
rentang waktu yang begitu panjang, tetapi paling tidak mampu menembus
cakrawala pemikirannya dalam beberapa aspek tertentu. Jika Ibnu Taimiyah
menentang bid'ah, pemujaan terhadap para wali dan ziarah ke  tempat-tempat suci
dan lain sebagainya Muhammad bin Abdul Wahhab dan pengikutnya justru
mencoba mengaplikasikannya dalam tindakan praktis. Bahkan lebih dari itu,
mereka berekspansi secara militer, mulai dari Nejed ke Hijaz sampai ke Mekah
dan Madinah.
Ibnu Taimiyah sendiri sejak kecil dikenal sebagai seorang anak yang
memiliki kecerdasan luar biasa. Karena ketekunan dan kesungguhannya dalam
menunutu ilmu, kemampuan intelektual dan keperibadian baik, ternyata mampu
mengantarkan dirinya menjadi manusia besar. Bukan saja ia dikenal dengan
penguasaan ilmunya yang matang tetapi juga dikenal sangat berpengalaman dan
penulis produktif. Di usia yang masih relative muda, yaitu pada sekitar tujuah
tahun, Ibnu Taimiyah telah berhasil menghafal al-qur'an dengan lancar.
Di samping dikenal sebagai ahli tafsir dan ahli hadis, ia juga dikenal
sebagai ahli fiqih dan pengetahuannya terhadap ilmu ini dianggap lebih mendalam
dibandingkan ulama lainnya, karena ia juga menguasai secara detail berbagai
bentuk perbedaan pendapat ulama di berbagai mazhab berikut argumentasi (baik
naqli Maupun aqli) yang dimajukan oleh tiap-tiap aliran fiqih itu.
Ibnu taimiyiah hidup pada masa dunia Islam mengalami puncak
disintegrasi politik, dislokai social dan dekadensi akhlak serta moral. Kondisi ini
terjadi menjelang abad ke-7 dan ke-8 H., di mana kaum Muslimin terpecah ke
dalam berbagai negara-negara kecil. Raja negara-negara tersebut memandang satu
sama lain sebagai musuh yang setiap saat saling memangsa. Mereka tidak
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memandang satu sama lain sebagai sesama Muslim  yang bersaudara. Raja-raja
merasa dan bahkan bersikap semaunya terhadap masyarakat.
Kondisi tersebut makin diperparah dengan munculnya kelompok-
kelompok yang berkolusi dengan musuh-musuh Islam yang tersebar di hampir
semua dunia Islam. Seperti Nushairiyah, Kisriwiyah, Syi'ah –sesat-, Yahudi dan
Nasrani. Kelompok-kelompok sporadis ini sengaja melakukan perlawanan
berdarah terhadap umat Islam. Mereka itu pada hakikatnya adalah fanatisme
pemuja filsafat, pengikut hindu dan yunani, pewaris Majusi, musyrikin dan
penerus kesesatan Yahudi, Nasrani dan Shabi'in (penyembah batu).
Para pengikut masing-masing mazhab fiqhi membanggakan mazhabnya
sendiri  dan meremehkan mazhab lain. Masing-masing mersa sebagai yang
diterima dan diperkuat oleh Allah swt.Dengan segala kejeniusan, kelincahan
bicara dan kemampuan menulis, mereka akan berusaha keras untuk
mengunggulkan mazhab sendiri atas mazhab lain. Dengan kondisi seperti ini,
tidak jarang terjadinya pertentangan-pertentangan sengit karena timbulnya
sentimen mazhab dan kelompok tertentu. Sehingga pada puncaknya, mereka
sepakat untuk mengklaim bahwa pintu ijtihad perlu ditutup.
Penutupan pintu ijtihad itu terjadi sejak penyerbuan tentara mongol ke
Bagdad. Kesempatan ini dimanfaatkan oleh Khulagu Khan dengan memakai
fatwa-fatwa ulama Islam yang tentunya merugikan umat Islam itu sendiri. Selain
itu, ulama-ulama yang memiliki ambisi semakin menyuarakan tertutupnya pintu
ijtihaddemi ketenarran pribadi, ualama-ulama yang memegang salah satu mazhab
menganjurkan untuk berpegang pada apa yang telah ada. Kondisi ini berlanjut dan
akhirnya memberikan dampak pada sikap umat Muslim menjadi jumud dan
kahidupan intelektual menjadi sepi.
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Demikian pula keterkaitannya dengan aliran teologi, di mana penyatuan
antara pengikut Asy'ari dan Hanbali di satu sisi merupakan sesuatu yang amat
mustahil. Antara Asy'ariah dan Hanbaliah terjadi perselisihan dalam masalah
kufur dan Islam. Masing-masing pihak bersikeras mengkafirkan pihak yang lain
pembahasan soal akidah dikalangan para ahli kalam memang mengalahkan
pembahasan yang lain. Oleh sebab itu perselisihan yang terjadi antara mereka
dianggap sangat prinsip, bahkan terkadang posisi mazhab hampir identik dengan
agama.
Ciri khas pemikiran Ibnu Taimiyah adalah menganut system pemikiran
Ahlussunah Wal Jama'ah, yang dianut oleh Ahmad bin Hambal dan tokoh mazhab
Hanbali lainya. Sungguhpun demikian, ia juga mengambil pikiran tokoh mazhab
empat dan para pemuka hadis seperti, Bukhari, Syafi'i, Thabari, Ibnu Khuzaimah
dan lain-lain. Bahkan Ibnu Taimiyah menerima semua pemikiran selama itu
sejalan dengan kaum salaf.
Prinsip berpikir yang menjadi landasan berfikir Ibnu Taimiyah adalah ;
pertama, al-Tauhid. Dengan prinsip tauhid, Ibnu Taimiyah meyakini bahwa Allah
adalah yang maha benar, yang nyata, pengajar setiap ilmu, pencipta segala
sesuatu, dan pembuat hukum. Karena Allah swt. memiliki kualitas sperti di atas
maka ia memberi petunjuk kepada manusia melalui perantara, yakni Rasul dengan
mewahyukan al-Kitab yang mengandung petunjuk-petunjuk dan penjelasan dari
Rasul yang disebut dengan Sunnah.
Kedua, kembali kepada al-qur'an dan sunnah. Prinsip ini berdasarkan pada
teorinya fitrah, yang mana ia merupakan potensi yang inheren dalam diri manusia
yang telah ada sejak ia dilahirkan. Fitrah tersebut mempunyai daya potensial yang
berfungsi untuk menganal Allah swt., mengesakan dan mencitai-Nya yang disbut
al-quwwatu al-aqliyah. Sedang daya yang berfungsi untuk menginduksi hal-hal
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yang menyenangkan disebut quwah syahwatiah, dan daya yang berfungsi untuk
menjaga diri dan dan menghindarkan dari bentuk yang merusak dan
membahayakan disebut quwwah al-ghadab. Akan tetapi fitrah tersebut tidak dapat
berfungsi tanpa bantuan dari luar dirinya yang disebut al-fitrah al-munazzalah.
Ketiga, persesuaian antara akal dan wahyu. Ibnu Taimiyah meletakkan
akal pikiran di belakang nash-nash agama yang tidak boleh berdiri sendiri.
Dengan kata lain, wahyu tidak dapat terpisahkan, namun ukuran-ukuran
kesesuaian antara keduanya harus jelas, yaitu penalaran akal yang jelas dan wahyu
yang terjamin penukilannya.
Keempat. Prinsip keadilan. Persoalan di dunia ini bisa baik jika diurus
secara adil. Cara begini lebih banyak berhasil daripada diurus secara zhalim. Oleh
karena itu, dikatakan bahwa, "Sesungguhnya Allah swt. mempertahankan atau
memenangkan negara yang adil meskipun kafir dan tidak membantu negara yang
zhalim sekalipun Muslim.
Kelima, hakikat kebenaran. Menurut Ibnu Taimiyah, hakikat kebenaran itu
ada dalam dunia empirik, bukan dalam pikiran. Islam sebagai ajaran yang
ditujukan untuk kebaikan umat manusia adalah petunjuk praktis yang sesuai
dengan kenyataan-kenyataan yang dihadapi penganutnya. Oleh sebab itu,
kebenaran yang sesui dengan ajaran agama dapat diketahui oleh manusia. Dengan
kata lain, ajaran Islam mengandung sifat empirik yang memberi peluang kepada
fungsi-fungsi manusia.
Keenam, pokok-pokok dan cabang-cabang agama telah dijelaskan oleh
Rasul. Menurut Ibnu Taimiyah, Rasulullah telah menjelaskan semua aspek agama,
baik prinsip-prinsipnya maupun cabang-cabangnya, segi batin dan lahirnya, segi
ilmu maupun amalnya. Prinsip ini adalah  pangkal prinsip-prinsip ilmu dan iman.
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Barang siapa yang berpegang kuat-kuat kepada prinsip tersebut maka ia lebih
berhak atas kebenaran, baik dari segi ilmu maupun dari segi amal.
Sekitar abad ke-18 M. dunia Islam mengalami stagnasi pemikiran. Pada
umumnya ummat Islam disibukkan oleh kehidupan asketisme, di mana isu tentang
telah tertutupnya penentu ijtihad makin gencar. Di samping itu, tradisi yang
bersifat bid'ah dan khurafat semakin merajalela. Fabrikasi dan supertisi
dikalangan umat yang berakibat pada butanya terhadap ajaran-ajaran Islam yang
orisinal. Yakni ajaran-ajaran yang termaktub dalam al-qur'an dan sunnah Rasul.
Melihat kondisi semacam itu, Muhammad bin Abdul Wahab terinspirasi
untuk menggagas kembali semangat untuk merujuk kepada ajaran Islam murni
sebagai mana pernah dilakukan oleh pendahulunya Ahnmad bin Hambal dan Ibnu
Taimiyah. Reaksi ini kemudian membentuk sebuah gerakan yang sering disebut
Gerakan Wahabi yang dianggap revolusioner dan radikal pada zamannya. Oleh
sebab itu, nama Muhammad bin Abdul Wahhab tidak bisa dipisahkan dari
Gerakan Wahabi.
Nama lengkapya adalah Muhammad bin Abdul Wahhab bin Sulaiman bin
Ali bin Muhammad bin Ahmad bin Rasyid al-Tamimi. Ia dilahirkan pada tahun
1115 H./1703 M. di Uyainah, sebuah desa di dekat Nejed, Saudi Arabia. Rihlah
ilmiahnya dilakukan ketika melakukan ibadah haji. Di sini ia belajar dari para
ulama setempat. Dua guru utamanya di Madinah adalah Abdullah bin Ibarahim
ibnu Sayf dari Nejed dan Muhammad Hayat al-Sindi dari India. Ia mendapat
ijazah periwayatan hadits melalui dua jalur diantaranya melalui Ibnu Muflih dan
silsilahnya bersambung kepada Ibnu Taimiyah dan berkhir pada Imam Ahmad.
Dalam upaya mengklarifikasikan prinsip-prinsip pemikirannya, ia
membangkitkan suasana keagamaan di Basrah agar masyarakat bertauhid dengan
sebenarnya. Tetapi ia tidak mendapat respon positif  dari masyarakat. Setelah ia
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gagal di Basrah, ia pindah ke Negeri Ihsa dan kembali ke Nejed, desa Huraimila,
kampung halamannya. Di sini ia menyebarkan dasar-dasar tauhid, menyeru
kepada peribadatan yang murni kepada Allah swt. dan memberantas segala
kemungkaran. Namun sikapnya yang sangat kontraversial membuat para raja dan
pejabat Huraimila merasa tidak senang. Ia akhirnya pindah ke Uyainah.
Di Uyainah, ia mendapat respon positif dari Amir Usman bin Ma'mar dan
terjadi kesepakatan untuk menyebarkan da'wah Islam. Keduanya berusaha
mempelopori masyarakat untuk menghancurkan dan membongkar kubah-kubah
dan masjid yang didirikan di atas kuburan para sahabat. Menebang pohon-pohon
yag dianggap keramat. Ketika berita itu sampai kepada Sulaiman bin Muhammad
selaku penguasa Ahsa', ia mengirim utusan kepada penguasa Uyainah agar
membunuhnya. Akhir dari perjuangan ini, Abdul Wahhab harus pindah dan
meninggalkan tempat tersebut.
Kemudian ia menuju Dar'iyyah. Di tempat ini ia menemui Amir setempat,
yaitu Muhammad bin Saudi. Ia diterima amir setempat dengan penuh
penghormatan dan bahkan bersedia untuk membantu da'wah Islam yng diigulirkan
oleh Muhammad bin Abdul Wahhab.  Pertemuan antara Abdul Wahhab dengan
Muhammad bin Suud memberi warna lain dalam kegiatan da'wahnya. Di mana
mereka mengembangkan gerakan dan perluasan dengan cara militer dari Nejed ke
Hijaz dan kota Mekah dan Madina pun jatuh ke dalam kekuasaan Gerkan Wahabi.
Muhammad bin Abdul Wahhab benar-benar merekonstruksi pemikiran
Ibnu Taimiyah dalam bentuk aktifitas yang sangat revolusioner. Hal in dapat
dibuktikan dari aktivitas da'wahnya. Ia tidak hanya berdakwah lewat gerakan
tetapi juaga dibarengi dengan jihad tulisan. Di antara karya tulisnya adalah : Kitab
Tauhid, Kasyf al-Syubuhat, Mukhtasar al-Sirah al-Nabawiyah, kitab al-Kaba'ir,
Ushul al-Iman dan lain-lain. Kurang lebih 50 tahun Muhammad bin Abdul
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Wahhab bermukim di Dar'iyah. Hampir seluruh usianya dihabiskan untuk
berjihad, berda'wah dan mengajar di berbagai Madrasah. Ia meninggal dalam usia
sembilan puluh dua tahun pada tahun 1206 H./1792 M. di Dar'iyah.
Aliran Wahabi sebenarnya merupakan lanjutan dari aliran salaf, yang
mana konsep pemahaman keagamaannya mengacu pada pikiran-pikiran Ahmad
bin Hambal yang kemudian direkonstruksi oleh Ibnu Taimiyah. Dalam aspek
pemahaman keagamaan, persoalan  tauhid adalah ajaran yang paling mendasar
dalam Islam. Ia membagi tauhid menjadi dua, yaitu ; Tauhi>d Ulu>hi>yah dan
Tauhi>d Rubu>bi>yah.
Muhamad bin Abdul Wahhab meyakini bahwa apa yang dibawa dan
diberitakan oleh Rasulullah saw adalah benar. Di samping itu, ia juga meyakini
adanya syafa'at Rasulullah saw. Nabi adalah orang pertama yang memberikan
syafa'at. Tidak ada yang mengingkari syafa'at Nabi, kecuali ahli bid'ah dan sesat.
Tapi syafa'at tersebut berlaku bagi orang yang diizinkan dan diridhai oleh Allah
swt.Hanya saja Allah swt. tidak akan ridha kecuali kepada orang yang bertauhid
secara benar.
Ia juga mempercayai adanya syurga dan neraka. Bahkan telah diciptakan
dan telah ada sekarang  yang tidak hancur binasa. Orang-orang mukmin akan
melihat Tuhannya pada hari kiamat sebagaimana mereka melihat bulan dan
dengan mata telanjang. Begitu pula sikapnya terhadap para sahabat Rasulullah
saw. Ia sangat menghormati Khulafa> al-Rasyidi>n ; Abu Bakar, Umar, Usman
dan Ali bin Abi Thalib. Mereka adalah sahabat utama, kemudian disusul oleh 10
orang sahabat yang dijamin masuk sorga. Setelah sahabat yang ikut di perang
Badar. Para sahabat yang ikut dalam bait al-Ridwan serta sahabat-sahabat yang
diridai oleh Allah swt..
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Terhadap para auliya Allah ia juga bersikap objektif dan mengakui
karamah dan mukasyafat mereka. Hanya saja mereka tidak memiliki hak Allah
sedikitpun dan tidak boleh meminta kepada mereka sesuatu yang tidak mampu
mereka lakukan. Ia juga tidak menganggap seoarang menjadi kafir atau keluar
dari Islam lantaran dosa. Ia juga menganggap jihad tetap berlanjut beserta imam
(pemimpin), baik ia pemimpin yang baik maupun pemimpin yang zhalim. Jihad
teap berlangsung sejak diutusnya Rasulullah saw hingga generasi akhir umat
Islam. Jihad tidak akan bisa dibatalkan hanya karena kezhaliman seorang
pemimpin.
Konsekwensi dari prinsip pemikiran di atas, Muhammad bin Abdul
Wahhab berpendapat bahwa umat Islam harus kembali kepada Islam asli, yaitu
Islam sebagai yang dianut oleh Nabi, Sahabat, dan Tabi'in sampai ke abad ke-3
Hijriah.  Prinsip-prinsip inilah kemeudian yang dianut oleh seluruh pengikut
Wahabi sebagai landasan dalam mengembangkan da'wahnya.
Gerakan Wahabi bukanlah gerakan keagamaan yang muncul sebagai
respon terhadap tantangan bangsa asing, tetapi lebih merupakan reformasi ke
dalam yang kemudian mampu membangkitkan semacam kejutan ke seluruh dunia
Islam. Ia muncul hanya untuk memperbaiki kedududkan umat Islam sebagai
reaksi terhadap paham tauhid yang terdapat di kalangan umat Islam pada masa itu.
Oleh sebab itu, Gerakan Wahabi berusaha mengajak umat Islam untuk
kembali kepada semangat Islam murni, yaitu kaum salaf, sekaligus menentang
segala sesuatu yang bersifat bi'ah, menentang mistik, tarekat, otoritas mutlak para
ulama dan kultus individu. Sebagai tokoh Gerakan Wahabi, Muhamad bin Abdul
Wahhab melihat bahwa kemunduran umat Islam dikarenakan pada rusaknya
tauhid dan kepercayaan kepada Allah swt.Oleh sebab itu, segala bentuk perbuatan
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yang bersifat syirik dan mater-materi yang membawa dampak kemusyrikan
diberantas sampai habis.
Keterlibatan muhammad bin Su'ud dalam kegiatan gerakan Wahabi, pada
tahap awal, masih merupakan bentuk komitmen dan kepeduliannya terhadap
Islam, yang meskipun pada tahap selanjutnya mucul indikasi yang menunjukkkan
adanya penyelewengan yang tentu tidak bisa terelakkan sebagai konsekwensi dari
sebuah negara Wahabi. Sasaran utama dakwah yang dilakukan oleh Muhamad bin
Suud adalah anggota kabilah yang dipimpinnya, yaitu penduduk Dar'iyah, yang
kemudian disebut pendukung setia Gerakan Wahabi. Dengan demikian, semakin
kuatlah posisi suud sebagai amir. Setelah mendapatka kesuksesan di Dar'iyah, ia
meluaskan garapan da'wahnya menuju negeri-negeri sekitarnya.
Setelah Muhammad bin Abdul Wahhab meninggal dunia pada tahun 1792
M., misis dakwah tetap dilanjutkan oleh Muhammad bin Suud. Ia begitu konsisten
dengan dan peduli terhadap perkembangan syi'ar Islam. Negara yang dipimpinnya
hampir menjadi bentuk kekhalifaan pada periode Mekah, yaitu masa khalifah Abu
Bakar dan Umar bin Khattab. Manakala Muhammad Suud telah mengusai
kekuasaan penuh di Nejed, ia ingin memperluas wilayah kekuasaannya dengan
maksud untuk memurnikan seluruh dunia Islam. Tetapi cita-citanya ini baru
terwujud pada sekitar abad XIX, sehingga pada saat itu, tidak satupu kekuatan
yang bisa mengantisipasi serbuan Gerakan Wahabi .
Setelah Muhammad bin Suud wafat, ia digantikan oleh anaknya Abdul
Aziz bin Muhammad Suud. Ia memegang tampuk pemerintahan dan mengikuti
jejak ayahnya dalam membela prinsip-prinsip keagamaan Wahabi. Di antara
contoh kongkrit pembelaan dan dukungannya adalah mengirim beberapa surat
yang isinya menyebarkan dakwah atas nama pemerintah dan pemimpin dakwah
kepada orang-orang yang mencari petunjuk, misalnya kepada penduduk dan
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tokoh-tokoh dari negeri tertentu. Isi surat himbauannya tersebut berisi ajakan
untuk memeluk agama Allah swt., menegaskan tauhid, menjauhi prilaku syirik,
amar ma'ruf dan nahi munkar.
Di samping itu, ia juga banyak menyebarkan buku-buku karya Muhammad
bin Abdul Wahhab Ibnu Taimiyah dan karya-karya kaum salaf lainnya, yang pada
umumnya berisikan tentang akidah ahlu sunnah wal jamaah, melalui pengiriman
para da'i ke daerah-daerah.
Aspek tauhid adalah merupakan fokus utama yang menjadi sentral dalam
sejarah perjuangan Ibnu Tamiyah. Ia mengangkat panji-panji jihad dan ishlah
dalam rangka memberantas berbagai aktifitas pemikiran, dan tradisi syirik yang
berkembang pesat. Dalam menegakkan panji-panji tersebut, ia tidak
memperdulikan reaksi berbagai pihak. Ia membasmi akar-akar akidah dan
berbagai mitos yang yang menenjadi asas dalam segala aktifitas kesyirikan.
Dalam beberapa kitabnya, Ibnu Taimiyah banyak mengomentari tentang
hikmah diharamkannya berdo'a kepada selain Allah swt.Ia mengatakan, Nabi
Muhammad saw telah melarang semua modus tersebut, karena usaha demikian
merupakan bentuk kesyirikan yang diharamkan oleh Allah swt. dan Rasul-Nya. Ia
juga tidak membolehkan permintaan kepada nabi-nabi atau syekh-syekh yang
telah meninggal dunia. Ziarah kubur yang dimaksud Ibnu Taimiyah sebenaranya
adalah ziarah kubur yang diseratai dengan sikap meminta-minta kepada ahli
kubur. Hal demikian oleh Ibnu Taimiyah dianggap seseuatu yang haram dan
musyrik. Adapun jika ziarah kubur itu dilakukan dalam rangkan untuk
mempertegas akan kesadaran terhadap akhir dari perjalanan manusia di dunia ini
maka tentunya tidak bermasalah.
Ide Ibnu Taimiyah dianggap kontraversial ketika itu karena adanya sebuah
keyakinan yang berkembang dalam masyarakat bahwa ziarah kubur merupakan
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suatu kewajiban sebagaimana layaknya menunaikan haji. Oleh sebab itu, dengan
adanya fatwa Ibnu Taimiyah,  orang-orang yang membenci beliau menganggap
bahwa sikap Ibnu Taimiyah itu seolah menghasut rakyat.
Dalam berbagai forum ilimiah, Ibnu Taimiyah selalu menyampaikan
pikiran-pikiran kontraversial sebagai upaya untuk meluruskan pemahaman
keagamaan umat Islam. Pada tahum 1298 M. penduduk kota Hama di Syiria
meminta pendapatnya tentang sifat-sifat Allah swt. yang termaktub dalam al-
qur'an. Ia menuangkan pendapatnya dalam sebah karyanya yang berjudul al-
Risalah al-Hamawiyah. Dalam tulisannya ini, Ibnu Taimiyah mengambil posisi
tengah dan bersikap moderat antara sikap yang meniadakan sifat-sifat Allah
swt.dengan aliran anthropomorphisme. Sikap ini mencerminkan upayanya untuk
menegasakan semua sifat, baik fisik maupun non fisik. Ia tidak mengemukakan
sifat-sifat itu dengan sifat-sifat manusia. Al-qur'an menjelaskan bahwa Allah
swt.memiliki sifat seperti melihat mendengar, dan berbicara. Ibnu Taimiyah
menolak bentuk penafsiran figurativ yang dikemukakan oleh kelompok
Mu'tazilah, seperti tangan Allah swt. ditafsirkan dengan kekuasaan yang bukan
organ fisik.
Ibnu Taimiyah menolak pendekatan demikian karena khawatir berujung
pada peniadaan sifat-sifat Allah swt. Sikap ini didasarkan pada  ayat al-Qur'an
(QS.42:1) yang menegaskan bahwa Allah swt. mempunyai sifat mendengar dan
melihat seraya menolak bahwa Allah swt. tidak dapat disamakan dengan
makhluk-Nya. Substansi pandangan dan metode demikian berbeda dengan
pandangan dan metode ulama yang semasa dengannya. Kondisi seperti inilah
menyebabkan ia sering dihadapkan pada dewan hakim dan fuqaha terkemuka
untuk mempertanggung jawabkan pendapat-pendapatnya.
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Kelompok Syi'ah merupakan arah yang menjadi sasaran Ibnu Taimiyah
dalam misi pemurniannya. Dengan kelompok inilah ia acapkali terlibat dalam
berbagai polemik yang cukup sengit. Di samping polemiknya dengan kelompok
Syi'ah di Irak, Ibnu Taimiyah juga mendapat tantangan dari kaum sufi di Mesir
yang memilik pengaruh besar di bawah kepemimpinan al-Mamalik, terutama pada
masa al-Malik al-Muzaffar. Polemiknya dengan para sufi terfokus pada ajaran
mereka tentang pantheisme (wuhdah al-wujud) dan unionisme (wihdah al-
syuhud). Pemikiran ini ditolak oleh Ibnu Taimyah dengan landasan rasio maupun
Sunnah Rasulullah saw. Ia juga menentang ungkapan para sufi bahwa al-qur'an
dan sunnah serta hukum-hukum Islam mempuyai makna lahiriah dan batiniyah
yang hanya diketahui oleh syekh-syekh mereka. Sehingga pada puncaknya, para
sufi menuduh Ibnu Taimiyah sebagai penganut anthropomorphisme
(mujassimah).kasus ini menyebabkan Ibnu Taimiyah terjebak dalam fitnah yang
menyebabkan dirinya dianggap penyebar bid'ah.
Dalam menyebarkan ide-ide pemurnian, nampaknya Ibnu Taimiyah tidak
mampu menimbulkan gelombang besar karena ia tidak mendapat respon positip
dari berbagai kalangan, terutama penguasa. Ia hanya mendapatkan apresiasi dari
kalangan pemerintah hanya pada tataran perjuangan melawan serangan penjajah,
seperti Tartar, Mongol dan lain-lain. Sementara di sisi yang lain ia menjadi bulan-
bulanan penguasa. Meski pdemikian, Ibnu Taimiyah masih tetap memberi koreksi
dan kritikan terhadap bentuk pemerintahan pada masa itu. Ia melihat bahwa teori
dan praktek politik yang berlaku di negeri Islam pada saat itu tidak mencerminkan
ajaran Islam, tetapi telah terserap dengan unsur-unsur Yunani.
Ide tersebut yang mengilhami Ibnu Taimiyah untuk menulis sebuah kitab
yang berjudul al-Siyasah al-Syar'iyah. Kitab ini ia tulis dengan sangat elegan
sebagai upaya untuk menetapkan batasan-batasan atas hak-hak dan kewajiban
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seorang pemimpin di samping secara rinci memaparkan hak-hak dan kewajiban
rakyat yang sepenuhnya berdasarkan al-Qur'an dan Sunnah. Ia juga menjelasakan
secara detail tentang pelaksanaan hukum pidana hak Tuhan dan hak sesama
manusia, kemudian ditutup dengan dua pasal, masing-masing tentang
musyawarah dan tentang pentingnya pemerintahan.
Unsur Yunanisme sepeti kitab al-Siyasah al-Madaniyah karya filosof
terkenal al-Farabi telah mewarnai politik Islam. Selain itu, perundang-undangan
Mongol Elyasa' telah diterapkan dan diberlakukan oleh penguasa Kairo.
Abul Hasan Ali an-Nadawi menjelaskan kegigihan Ibnu Taimiyah dalam
usaha pemurnian terhadap ajaran Islam. Beliau menjelaskan bahwa Ibnu Taimiyah
sangat aktif menyampaikan da'wah kepada para nara pidana. Disebutkan bahwa
banyak nara pidana yang seharusnya keluar dari penjara karena masa tahanannya
telah habis tetapi masih ingin tinggal bersama Ibnu Taimiyah dalam penjara
sekedar untuk menimba ilmu kepadanya. Begitu pentingnya aspek pemurnian
akidah dalam pandangan Ibnu Taimiyah sehingga separuh, bahkan dua pertiga
karyanya memfokuskan bahasannya terhadap masalah tauhid. Informasi ini,
paling tidak memberikan indikasi bahwa pembaharuan yang diusahakannya
bersifat akademik jika dibandingkan dengan Gerakan Wahabi yang lebih progresif
dan praktis.
Berdasarkan uraian sebelumnya maka nampak jelas bahwa Ibnu Tamiyah
adalah orang yang sangat intres terhadap keselamatan masyarakat Muslim di
mana ia tinggal. Keselamatan itu tidak saja dari aspek fisik karena serangan
penjajah, tetapi juga lebih dari itu, aspek kesalamatan keagamaan yag berdampak
pada kebahagiaan di hari Akhirat.
Ibnu Taimiyah mengangap jihad melawan khurafat dan bid'ah merupakan
kewajiban sepanjang hidup. Oleh sebab itu, tidak mengherankan jika ia harus
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menghadapi berbagai kendala dan sikap keras penguasa dan sentimen penduduk
di mana ia berada. Memang dalam sebuah perjuangan adakalanya membuahkan
hasil, tetapi jauh dari maksimal karena berbagai kendala dan kegagalan selalu
memberi warna bagi aktifitas da'wahnya.
Sejarah mencatat, saat Ibnu Taimiyah wafat pada tahun 1328 M. seluruh
warga Damaskus mengiringi jenazahnya menuju ke tempat peristirahatan
terakhirnya. Baik dari mereka yang pro, simpati maupu mereka yang kontra.
Inilah gambaran ketokohan Ibnu Taimiyah. Betapa pun Ibnu Taimiyah tidak
mampu menghasilkan arus besar terhadap pemikiran yang diusungnya, tetapi
warisan intelektual besar Islam itu tetap dilestarikan oleh murid-muridnya, seperti
Ibnu Qayyim, Abdul Hadi, Az-Zahabi dan lain sebagainya.
Meskipun cukup tertunda, pemikiran Ibnu Taimiyah juga mempengaruhi
Gerakan Wahabi yang muncul pada pertengahan abad ke-18 M. di Saudi Arabia.
Pendiri gerakan ini adalah Muhammad bin Abdul Wahhab. Ia berasal dari
keluarga terhormat dan dari keluarga ini pula banyak melahairkan ulama yang
terdidik dalam mazahab Hanbali.
Muhammad bin Abdul Wahhab sejak dini telah terlibat dalam tradisi
pedagogik keluarganya. Pendidikannya banyak diwarnai dengan pendekatan
mazhab Hanbali yang agak fundamentalis dan keras dengan penekanannya pada
al-Qur'an dan Sunnah Rasul sebagai satu-satunya sumber hukum dan
juresprudensi Islam. Fundamentalisme ini menggiring Muhammad bin Abdul
Wahhab untuk mengenal dan mengetahui adanya keanekaragaman dan perbedaan
antara pemikiran Islam murni, sejak zaman Nabi sampai dengan para sahabat
periode pertama serta dekadensi atau degradasi yang menodai kondisi umat Islam
pada masanya.  Muhammad bin Abdul Wahhab ketika itu masih muda segera
merasakan perlunya suatu reformasi. Bakat dan panggilan reformis ini secara
259
psikologis agaknya memberinya kesiapan untuk mengadopsi ajaran-ajaran
seorang reformer bermazhab Hanbali, yaitu Ibnu Taimiyah.
Michael Cook mejelaskan, keterkaitan Muhammad bin Abdul Wahhab
pada ulama besar Hanbali dari Damaskus tersebut sangat tampak sekali. Di mana
tokoh di atas sering kali menjadi rujukan  dan bahkan disebut sebagai Syaikh al-
Islam dalam tulisan-tulisan atau surat Muhammad bin Abdul Wahhab.
Ketergantungan dan keterpengaruhan yang paling jelas kepada Ibnu Taimiyah
adalah pada persoalan-persoalan yang menyangkut serangannya terhadap
pengkultusan orang-orang suci dan desakan pada umumnya untuk kembali kepada
kemurnian Islam yang sejati. Abdullah bin Abdul Muhsin al-Turki memberi
penegasan bahwa kitab-kitab Ibnu Taimiyah dan sirah jihadnya merupakan
manhaj yang dianggap lengkap oleh Muhammad bin Abdul Wahhab
Dalam masalah teori politik, Gerakan Wahabi juga mengajukan pendapat
yang hampir senada dengan pendapat Ibnu Taimiyah. Mereka berpendapat bahwa
pemerintahan Islam yang sah hanya dapat berdiri tegak jika terdapat kerja sama
yang utuh dan padu antara ulama dan umara'. Perjanjian yang ia jalin dengan
keluarga Su'ud tidak lain kecuali merupakan bentuk aplikasi dari prinsip-prinsip
tersebut. Oleh sebab itu, dalam masalah kewajiban untuk mematuhi kekuasaan
politik, mereka menjiplak sikap Ibnu Taimiyah, bahwa kepatuhan dan kesetiaan
sepenuhnya ditujuakan kepada pemerintah tanpa memnghiraukan pribadi-pribadi
mereka, selama perintah-perintah yang disampaikan tidak melanggar aturan Allah
swt. dan Rasul-Nya. Muhammad bin Abdul Wahhab dan Ibnu Taimiyah juga
sependapat tentang masalah khilafah. Menurut pendapat mereka, khilafah yang
sebenarnya adalah penerapan syari'at.
Hamilton Gibb mengatakan, manifesatasi dari pengaruh Ibnu Taimiyah
sebenarnya tidak saja muncul pada Gerakan Wahabi, tetapi juga merambah pada
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gerakan-gerakan serupa seperti di India (gerakan Sayyid Ahmad Khan), Afrika
Utara (gerakan Sanusiayah) dan Sudan Timur (gerakan Mahdi), bahkan sampai di
Indonesia (Sumatra). Lebih dari itu, pengaruh Ibnu Taimiyah dan Muhammad bin
Abdul Wahhab menitis pada pemikiran tiga tokoh Islam kontemporer, Jamaludin
al-Afgani, Muhammad Abduh dan Rasyid Ridha. Meskipun pada tokoh-tokoh
terakhir masih dipertanyakan, namun banyak sumber menyebutkan bahwa mereka
terpengaruh dengan pemikiran Ibnu Taimiyah.
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BAB V
IMPLIKASI PEMIKIRAN KALAM ASY’ARI
DAN IBNU TAIMIYAH
A. Kedudukan Akal dan Wahyu dalam Kehidupan Beragama
1. Akal dan Wahyu: Pendekatan Terminologi
a. Pengertian akal
Kata akal berasal dari kata Arab al-‘aql yang dalam bentuk kata benda
tidak terdapat dalam al-Qur’an; al-Qur’an hanya membawa bentuk karjanya
‘aqaluh dalam 1 ayat, ta’qilun 24 ayat, na’qil 1 ayat, yaqiluha 1 ayat dan yaqilun
22 ayat. Kata-kata tersebut dalam arti paham dan mengerti.1
Sebagai contoh dapat disebutkan dalam ayat-ayat berikut:
QSal-Baqarah /2: 75.
              
        
Terjemahnya:
75. Apakah kamu masih mengharapkan mereka akan percaya kepadamu,
Padahal segolongan dari mereka mendengar firman Allah swt., lalu
mereka mengubahnya setelah mereka memahaminya, sedang mereka
mengetahui?.2
QS al-Baqarah /2: 242.
       
Terjemahnya:
1Harun Nasution, Akal dan Wahyu dalam Islam (Jakarta: UI Press, 1980), h. 5.
2Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya (Madinah al-Munawwarah:
Mujamma’ al-Khadim al-Haramain al-Syarifain al-Malik Fahd li Taba’ah al-Mushaf al-Syarif,
1412 H), h. 22.
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242. Demikianlah Allah swt. menerangkan kepadamu ayat-ayat-Nya
(hukum-hukum-Nya) supaya kamu memahaminya.3
QSal-Mulk /67: 10.
           
Terjemahnya:
10. Dan mereka berkata: "Sekiranya Kami mendengarkan atau
memikirkan (peringatan itu) niscaya tidaklah Kami Termasuk penghuni-
penghuni neraka yang menyala-nyala".4
Dalam kamus Arab al-Shihah, kata aqala berarti mengikat dan menahan.
Tali pengikat serban yang dipakai orang Arab disebut iqal. Menahan orang
dipenjara disebut dengan i’taqala, dan tempat tahanan disebut mu’taqal.5
Sedangkan al-aql berarti al-hijr, dan al-‘aqil berarti orang yang menahan
diri dan mengekang hawa nafsu.6
Menurut Izutzu, kata akal di zaman jahiliah dipakai dalam arti kecerdasan
praktis yang dalam istilah psikologi modern disebut kecakapan memecahkan
masalah. Orang yang memiliki ‘aql adalah orang yang dalam situasi tak terduga
seperti apapun, dapat menemukan cara-cara untuk memecahkan masalah dan
menemukan jalan keluar. Kecerdasan praktis dalam bentuk ini sangat dikagumi
dan dihargai oleh orang-orang Arab pra Islam.7
3Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya , h. 59.
4Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya , h. 956.
5Nadim Mari’ahsyili dan Usamah Marasyili, al-Shihah fi al-Lughah wa al-‘Ulum
(Bairut: Dar al-Hadharah al-Arabiah, 1975), h. 762.
6Harun Nasution, Akal dan Wahyu dalam Islam, h. 5.
7Lihat Toshihiko IIzutzu, God and Man in the Koran: Semantics of the Koranic
Weltanschauung, diterjemhkan oleh Agus Fahri Husein dkk. dengan judul Relasi Tuhan dan
Manusia: Pendekatan Semantik terhadap Al-Qur’an (Cet. I; Yogyakarta: Tiara Wacana, 1997), h.
65.
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Selanjutnya akal yang berarti mengerti, memahami ini dilakukan melalui
kalbu di dada. Salah satu ayat yang menjelaskan demikian adalah QS.al-A’raf/7:
179.
            
                 
       
Terjemahnya:
179. Dan Sesungguhnya Kami jadikan untuk (isi neraka Jahannam)
kebanyakan dari jin dan manusia, mereka mempunyai hati, tetapi tidak
dipergunakannya untuk memahami (ayat-ayat Allah swt.) dan mereka
mempunyai mata (tetapi) tidak dipergunakannya untuk melihat (tanda-
tanda kekuasaan Allah swt.), dan mereka mempunyai telinga (tetapi) tidak
dipergunakannya untuk mendengar (ayat-ayat Allah swt.). mereka itu
sebagai binatang ternak, bahkan mereka lebih sesat lagi. mereka Itulah
orang-orang yang lalai.8
Kata al-‘aql masuk ke dalam filsafat Islam sebagai salah satu istilah kunci.
Akan tetapi struktur konsep yang disimbolkan oleh kata tersebut sudah berbeda,
karena seluruh pandangan dunia yang mendasarinya sama sekali berbeda,
sehingga dengan demiian menjadi sesuatu yang pada hakikatnya asing bagi
pandangan dunia Arab tradisional. Dengan masuknya filsafat Yunani ke dalam
pemikiran Islam, kata al-‘aql mengandung arti yang sama dengan nous yang
mengandung arti daya berpikir yang trdapat dalam jiwa manusia, dan dengan
demikian pemahaman dan pemikiran tidak lagi melalui al-qalb di dada tetapi
melalui al-‘aql di kepala.9
Dengan demikian, akal dalam pengertian Islam bukanlah otak, tetapi  daya
berpikir yang terdapat dalam jiwa manusia, daya yang sebagaimana yang
digambarkan dalam al-Qur’an, memperoleh pengetahuan dengan memperhatikan
8Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya , h. 251.
9Lihat Toshihiko IIzutzu, God and Man in the Koran: Semantics of the Koranic
Weltanschauung, diterjemhkan oleh Agus Fahri Husein dkk. dengan judul Relasi Tuhan dan
Manusia: Pendekatan Semantik terhadap Al-Qur’an,h. 66.
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alam sekitarnya. Akal dalampengertian inilah yang dikontraskan dalam Islam
dengan wahyu yang membawa pengetahuan dari luar diri manusia yaitu Allah.
b. Pengertian Wahyu
Kata wahyu berasal dari kata Arab al-wahy berarti isyarat yang cepat ; ia
bisa berupa ucapan dalam bentuk lambang dan isyarat, atau  dalam bentuk suara
suara yang tak tersusun, atau berupa isyarat anggota badan.10Juga mengandung
arti bisikan, isyarat, tulisan, dan kitab. Tetapi kata itu lebih dikenal dengan apa
yang disampaikan kepada nabi-nabi. Dengan demikian, dalam kata wahyu
terkandung arti meyampaikan sabda Allah swt..kepada orang pilihanNya agar
diteruskan kepada umat manusia untuk dijadikan pegangan hidup.11
Makna etimologis dari kata wahy seperti yang dijelaskan di atas lebih luas
dibanding makna terminologisnya yang dapat diuraikan dalam tiga definisi, yaitu:
1) Dilihat dari aspek nomina abstrak (mas}dar), yakni “pewahyuan”, wahyu
didefinisikan sebagai suatu pemberitahuan secara rahasia dari Allah swt..kepada
para nabi, baik melalui perantaraan maupun tidak.
2) Dilihat dari aspek hasil dari proses pewahyuan, kata wahyu –sebagaimana
dikatakan oleh Muhammad Abduh- adalah pengetahuan (‘irfa>n) yang ada pada
diri seseorang dengan keyakiinan bahwa pengetahuan tersebut bersumber dari
Allah swt. swt., baik melalui perantaraan maupun tidak.
3) Dilihat dari aspek maksud dari suatu pewahyuan, maka penyebuan wahyu
dalam bentuk mas}dar (infinitif) ini dimaksudkan sebagai obyek yaitu sesuatu
yang diwahyukan. Dalam konteks ini kata wahyu didefinisikan sebagai firman
Allah swt..yang diturunkan kepada para nabiNya.12
10Lihat al-Ragib al-As}faha>ni>, Mufrada>t Alfa>z al-Qur’an, Tahqiq S{afwa>n
‘Adna>n Da>wu>di> (Cet. I; Bairut: al-Dar al-Syamyah, 1412 H/1992 M), h. 858.
11Harun Nasution, Akal dan Wahyu dalam Islam, h. 15.
12Lihat M. Quraish Shihab (Editor), Ensiklopedia al-Qur’an: Kajian Kosakata (Cet. I;
Jakarta: Lentera Hati 2007), h. 1053-1054.
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Dalam tinjauan teologis, wahyu menempati posisi yang sangat penting
dalam sistem keyakinan Islam, terutama dalam kaitannya dengan masalah
keAllahan dan kenabian, dan keyakinan-keyakinan yang menempatkan wahyu
sebagai sumber primernya. Dengan demikian, turunnya wahyu merupakan sesuatu
yang sangat penting bagi kehidupan manusia, agar risalah Nabi Muhammad saw
sebagai penutup dapat dilestarikan dan diamalkan bagi umat manusia sampai
akhir zaman. Risalah penutup atau wahyu terakhir dalam pengertian ini adalah al-
Qur’an al-Karim.
2. Fungsi akal dan wahyu dalam pemikiran Asy’ari dan Ibnu Taimiyah
Problem yang cukup serius dalam sejarah pemikiran Islam, di antaranya
adalah problematika mengenai hubungan akal dengan wahyu. Problem ini telah
menyita perhatian dan perdebatan panjang para pakar teologi (Mutakallimin)
dengan upaya menawarkan sekian banyak solusi, antara lain: Asy’ari dan Ibnu
Taimiyah.
a. Asy’ari
Asy’ari memiliki pandangan yang khas terkait dengan problem hubungan
akal dan wahyu. Dalam hal ini Asy’ari mengambil sikap moderat (tawassuth) dan
seimbang (tawazun), tidak ektrim kiri seperti halnya Mu’tazilah yang telah
terlampau jauh memberikan kewenangan kepada akal sehingga agama hanya
merupakan isu-isu falsafah dan argumen logika, teks-teks al-Qur’an dan hadis
tidak lagi menjadi acuan dan pedoman, tetapi hanya menjadi perbudakan akal.
Akan tetapi, Asy’ari tidak juga ekstrim kanan seperti halnya Hasyawiyah dan
Zahiriyah yang akan membawa umat Islam kepada stagnasi pemikiran yang
berakibat fatal sehingga umat Islam terkungkung dalam wujud pemikiran yang
beku. Karena itu, Asy’ari berupaya mempersatukan antara aliran rasionalis dan
aliran tekstualis dalam suatu orientasi pemikiran yang moderat. Dengan demikian,
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ia dapat mengembalikan muruah dan keuAllah umat Islam, serta mendudukkan
nash dan akal secara berimbang.13
Menurut al-Asy’ari, akal tidak dapat menentukan apakah perbuatan itu
baik atau buruk. Penentuan baik dan buruknya suatu perbuatan hanya dapat
diketahui melalui wahyu. Akal tidak dapat membuat sesuatu menjadi wajib dan
tidak dapat mengetahui bahwa mengerjakan yang baik dan menjauhi yang buruk
adalah wajib bagi manusia.14 Al-Asy’ari mengakui bahwa akal dapat mengetahui
adanya Allah, tetapi yang mewajibkan manusia untuk mengetahui Allah serta
berterima kasih kepada-Nya hanyalah wahyu. Juga dengan wahyulah dapat
diketahui bahwa orang yang patuh kepada Allah akan memperoleh ganjaran dan
yang tidak patuh kepada-Nya akan memperoleh hukuman. Dengan kata lain,
menurut al-Asy’ari, wahyulah yang pertama-tama menentukan baik dan buruk
sementara akal tidak mempunyai kuasa dalam hal ini.15
Dengan demikian jelaslah bahwa menurut Asy’ari, semua kewajiban
agama hanya dapat diketahui melalui informasi dari wahyu. Sedangkan yang
terkait dengan keyakinan atau berma’rifah kepada Allah swt. dapat dicapai dengan
penalaran akal.16
Keterangan di atas menunjukkan bahwa Asy’ari mengambil sikap tengah
dan moderat antara Hasyawiyah dan Mu’tazilah, tidak melepaskan peran akal dari
13Lihat Hamzah Harun al-Rasyid, Menyingkap Tirai Moderasi al-Asy’ari dalam Isu-Isu
Teologis (Jakarta: Gaung Persada (GP) Press, 2015), h. 12.
14Lihat Muhammad ibn ‘Abd al-Karim al-Syahrastani, al-Milal wa al-Nihal (Bairut: Dar
al-Kutub al’Ilmiyah, 1992), h. 158.
15Lihat al-Asy’ari, Kitab al-Luma’ fi al-Radd ‘ala Ahl al-Ziyag wa al-Bida’ (Mesir:
Matba’ah al-Munir, 1955), h. 177.
16Lihat Abu> Isha>q al-Syira>zi>, al-Isya>rah ila Mazhab Ahl al-Haqq (Kairo: al-Majlis
al-A’la li al-Syu’un al-Islamiyah, 199), h. 129, dan Abu> al-Wafa> al-Ghunaimi> al-Taftaza>ni>,
‘Ilm al-Kalam wa Ba’du Musykilatihi (Kairo: Da>r al-S{aqafah, t.th.), h. 13.
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wahyu sebagaimana halnya Hasyawiyah dan tidak mendahulukan akal daripada
wahyu sebagaimana halnya Mu’tazilah.
Sistem teologi Asy’ari bersifat tradisional, memberikan daya terkecil
kepada akal dan fungsi terbesar kepada wahyu. Menurut Asy’ari, akal manusia
hanya dapat mengetahui adanya Allah swt. saja, sedang mengetahui baik dan jahat
dan kewajiban-kewajiban manusia dapat diketahui melalui wahyu. Dengan
demikian, jika  sekiranya wahyu tidak ada, manusia tidak akan tahu kewajiban-
kewajibannya. Sekiranya syariat tidak ada, kata al-Gazali, manusia tidak akan
berkewajiban mengetahui Allah swt. dan tidak akan berkewajiban berterima kasih
kepada-Nya atas nikmat yang diturunkan-Nya kepada manusia.17
Lebih lanjut dijelaskan oleh al-Gazali bahwa kaum Hasyawiyah berasumsi
wajibnya bertaklid dan mengikuti makna-makna literal wahyu (al-Qur’an dan
hadis). Hal itu bersumber dari nalar mereka yang lemah dan wawasan mereka
yang sedikit. Sedangkan kaum filosof dan kelompok Mu’tazilah yang ekstrim,
berlebih-lebihan dalam menggunakan akal sehingga berlawan dengan dalil-dalil
syara’ yang definitif (qath’i), dan hal itu bersumber dari hati mereka yang buruk.
Kelompok pertama cenderung ekstrim, sedangkan kelompok kedua cederung
sombrono. Keduanya jauh dari sikap yang bijaksana dan hati-hati. Justru yang
menjadi kewajiban dan keharusan dalam kaedah-kaedah keyakinan adalah sikap
yang moderat dan mengikuti jalan yang lurus. Sedangkan orang yang hanya
mengikuti akal dan tidak mengikuti cahaya syara’ (wahyu), tidak mungkin
memperoleh petunjuk menuju kebenaran, karena dia hanya berpegang pada akal,
yang diliputi kelemahan dan keterbatasan.18
17Lihat Abdul Jabbar al-Qadhi, Syarh al-Us}ul al-Khamsah (Kairo: Maktabah  al-
Wahbi>ah, 1965), h. 82.
18Lihat Abu Hamid al-G{azali, al-Iqtis}ad fi al-I’tiqad (Damaskus: al-Hikmah, 1994), h.
21.
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Pernyataan al-Gazali tersebut bermaksud memaparkan tentang keharusan
menggunakan akal dalam menangkap hakikat-hakikat yang dikandung oleh dalil-
dalil syara’ (wahyu), namun tanpa mendahulukan akal daripada syara’ (wahyu).
Dengan demikian Asy’ari dan pengikutnya (Asy’ariyah) menggabungkan antara
naql (wahyu) dengan akal. Gabungan dari keduanya dapat mengantar pada
hakikat-hakikat yang dikandung oleh dalil-dalil syara’. Hal ini menunjukkan
bahwa kaum al-Asy’ariyah memberi fungsi terbesar kepada wahyu;
ketergantungan manusia terhadap wahyu sangat banyak. Tanpa adanya wahyu
manusia tidak dapat mengetahui yang baik dan yang jahat. Untuk itu, daya akal
bagi aliran ini lemah.
Dalam konteks ini, al-Bagdadi menjelaskan bahwa akal dapat mengetahui
Allah swt. swt., tetapi tidak dapat mengetahui kewajiban berterima kasih kepada
Allah swt..karena segala kewajiban dapat diketahui hanya melalui wahyu. Oleh
karena itu, sebelum turunnya wahyu, tidak ada kewajiban-kewajiban dan tidak ada
larangan-larangan bagi manusia. Jika seseorang sebelum wahyu turun, sekiranya
dapat mengetahui Allah swt. serta sifat-sifat-Nya dan kemudian percaya kepada-
Nya maka orang demikian mukmin tetapi tidak berhak untuk mendapat upah dari
Allah swt. Demikian pula sebaliknya, jika seseorang sebelum adanya wahyu tidak
percaya pada Allah swt., ia adalah kafir dan ateis tetapi tidak mesti mendapat
hukuman. Kalau sekiranya Allah swt.memasukkannya ke dalam neraka untuk
selama-lamanya tidak merupakan hukuman.19
Al-Gazali sebagai salah seorang pakar al-Asy’ariyah juga berpendapat
bahwa akal tidak dapat membawa kewajiban-kewajiban bagi manusia, kewajiban-
kewajiban bagi manusia ditentukan oleh wahyu.20Demikian juga hal dengan
19Lihat Abdul Jabbar al-Qadhi, Syarh al-Us}ul al-Khamsah, h. 83.
20Lihat Abu Hamid al-G{azali, al-Iqtis}ad fi al-I’tiqad, h. 168.
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masalah mana yang baik dan mana yang mana buruk, menurut al-Gazali akal tidak
dapat mengetahuinya. Selanjutnya ia mengatakan bahwa suatu perbuatan baik
kalau perbuatan itu sesuai dengan maksud pembuat, dan disebut buruk kalau tidak
sesuai dengan tujuan pembuat. Dalam konteks ini tujuan yang dimaksud adalah
akhirat yang hanya diketahui melalui wahyu. Oleh karena itu, perbuatan buruk
hanya diketahui melalui wahyu.21
Sejalan dengan ini, al-Baqillani juga berpendapat bahwa perbuatan dikatan
baik atau jahat berdasarkan ajaran Allah swt..22Dalam kaitan ini, al-Syahrastani
mengatakan bahwa akal tidak dapat menentukan baik dan buruk. Karena
dimaksud dengan baik ialah perbuatan yang mendatangkan pujian syariat bagi
pelakunya dan yang dimaksud dengan buruk ialah perbuatan yang membawa
celaan syariat.23Kemudian al-Juwaeni mengatakan bahwa tidak ada kewajiban
sebelum datangnya syariat dan akal tidak dapat menentukan kewajiban sebelum
datangnya syariat (wahyu).24Dengan demikian persoalan baik dan buruk tidak
dapat diketahui oleh akal.
Berdasarkan pendapat-pendapat yang dikemukakan oleh tokoh al-
Asy’ariyah di atas, dapat disimpulkan bahwa pengikut al-Asy’ari (al-Asy’ariyah)
sepakat bahwa akal manusia hanya dapat mengetahui wujud Allah swt. Oleh
karena itu, wahyu lebih banyak bersifat informasi daripada konfirmasi karena akal
manusia menurut sistem teologi al-Asya’riyah lemah.
b. Ibnu Taimiyah
21Lihat Abu Hamid al-G{azali, al-Iqtis}ad fi al-I’tiqad, h. 100.
22Lihat Ah}amad Mah}mu>d S{ubhi, Fi> ‘Ilmi al-Kalam al-Asy’ariyah (Iskandariyah:
Tsaqafah, 1982), h.80.
23Lihat Abu al-Fath Muhammad Abdul Karim bin Abi Bakar Ahmad al-Syahrastani,
Nihaya al-Iqdam Fi Ilmi al-Kalam (London: Oxford University Press, t.th.), h. 370.
24Lihat al-Juwaeni, al-Sya>mil fi> Us}ul al-Di>n (Iskandari>yah: al-Ma’arif, 1969), h.
115.
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Ibnu Taimiyah dalam menetapkan pandangan-pandangannya senantiasa
berpegang teguh kepada nas al-Qur’an, al-Sunnah dan keterangan para sahabat,
tetapi ia tidak menafikan dan meremehkan akal, bahkan ia memposisikan dan
menggunakan akal sesuai dengan kadarnya, tidak berlebih-lebihan seperti para
filosof yang telah berlebih-lebihan dalam memposisikan akal dan
menggunakannya dalam membahas masalah akidah, bahkan mereka menjadikan
akal sebagai hakim dalam menetukan suatu kebenaran. Menurut filosof, akal
mengetahui segala sesuatu, mengetahui sesuatu yang boleh diserap dengan panca
indera ataupun tidak, mengetahui yang lahir maupun yang abstrak. Bagi mereka
pengetahuan akal tidak terbatas.25
Pandangan para filosof tersebut, berbeda dengan pandangan Ibnu
Taimiyah yang membatasi kemampuan akal. Menurut Ibnu Taimiyah akal hanya
mampu menghukumi hal-hal yang bersifat inderawi, itupun kadang-kadang indera
masih tertipu, karena keterbatasannya. Mengenai hal-hal yang abstrak, akal
manusia akan memutuskan hukum dengan jalan takhayyul sehingga kesimpulan
yang dihasilkan belum boleh dipastikan kebenarannya. Dengan kelemahan itu,
tentu akal tidak mampu menjangkau hal-hal yang bersifat ghai>b, karena
pengetahuan tentang perkara ghai>b perlu bersifat pasti yang meyakinkan.26
Oleh karena itu, akal sangat memerlukan informasi dan keterangan dari
nas} al-Qur’an dan al-Sunnah. Disinilah terjadinya perbedaan pendapat dan
metode dalam pembahasan akidah. Ada kelompok yang memberikan batasan
terhadap kemampuan akal dan tugas-tugasnya. Di samping itu, juga menetapkan
perlunya penggunaan akal dalam memahami dan mengetahui dalil syar’i. Akal
bukan sebagai asas untuk menetapkan dalil syar’i tetapi ia sebagai asas untuk
25Lihat Muhammad al-Sayyid Jalayand, Manhaj Salaf Bayn al-‘Aql wa al-Naql (Mesir:
Matba’ah al-Syabab, t.th.), h. 47.
26Lihat Muhammad al-Sayyid Jalayand, Manhaj Salaf Bayn al-‘Aql wa al-Naql, h. 48.
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mengetahui dalil syar’i. Sedangkan kelompok lain hanya bersandarkan kepada
akal semata-mata dalam membahas masalah akidah.
Fungsi akal, menurut Ibnu Taimiyah tidak lebih dari sekadar memahami
apa yang terdapat dalam nas}-nas}, dan bukan berkreasi atau mengada-ada hal-hal
yang tidak ditunjukkan oleh nas}-nas} syar’i. Itulah sebabnya, Ibnu Taimiyah
berkesimpulan bahwa terjadinya perpecahan dalam tubuh umat Islam sebenarnya
berakar kuat pada egoisme setiap kelompok pada nalar rasionya masing-masing.
Akibat kemerdekaan yang melampaui batas yang diberikan kepada akal, akhirnya
setiap individu atau kelompok merasa bebas menetapkan akidah atau ritual
mereka sesuai dengan apa yang terbetik atau dipandang baik oleh akal mereka.27
Berdasarkan keterangan di atas dapat diketahui bahwa Ibnu Taimiyah
tidak menafikan fungsi dan peranan akal dalam kehidupan beragama, tetapi fungsi
dan peranannya terbatas pada memahami nas atau wahyu. Oleh karena itu, akal
tidak mungkin bertentangan dengan agama (wahyu), selama akal difungsikan
sesuai dengan tabiatnya, demikian pula sebaliknya, wahyu tidak mungkin
bertentangan dengan akal. Dengan demikian, akal dan wahyu akan bertemu sesuai
dengan tabiatnya, yakni akal sebagai makhluk Allah swt. dan  wahyu sebagai
kalam Allah swt., keduanya merupakan petunjuk bagi manusia.28
Kesesuaian nalar akal bagi Ibnu Taimiyah diukur berdasarkan
kesesuaiannya dengan nas}. Karena itu, dalam masalah agama, akal sepenuhnya
tunduk kepada Syara’. Ia mengatakan bahwa semakin rusak suatu pendapat
menurut Syara’, maka semakin rusak pula menurut akal sehat. Sebab kebenaran
Syara’ dan akal tidak mungkin saling bertentangan. Para Rasul itu hanya dikabari
27Lihat Muhammad Khalil al-Harras, Ba’is\ al-Nahd}ah al-Islami>ah: Ibnu Taimyah al-
Salafi> ; Naqduhu li Masalik al-Mutakallimi>n wa al-Fala>sifah fi> al-Ila>hi>ya>t (Cet. I;
Bairut: Dar al-Kutub al’Ilmi>yah, 1404 H), h. 51.
28Lihat Muhammad al-Bahiy, Pemikiran Muslim dan Sumbernya, Terjemahan A. Affandi
(Bandung: Pustaka, 1984), h. 118.
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mengenai kebenaran, dan Allah telah menanamkan fitrah untuk mengetahui yang
benar dan baik pada hambah-hambahNya, lalu para Rasul diutus untuk
menyempurnakan fitrah tersebut, bukan untuk mengubahnya,29 sebagaimana
firman Allah dalam QS al-Ru>m/30: 30.
              
          
Terjemahnya:
Maka hadapkanlah wajahmu dengan Lurus kepada agama Allah; (tetaplah
atas) fitrah Allah yang telah menciptakan manusia menurut fitrah itu. tidak
ada peubahan pada fitrah Allah. (Itulah) agama yang lurus; tetapi
kebanyakan manusia tidak mengetahui,30
Dalam penggunaan akal, Ibnu Taimiyah memberikan persyaratan khusus
yaitu akal tidak boleh keluar dari perintah Allah swt. dan larangan-Nya,
sebagaimana ditekankan oleh Rasulullah saw dalam hadis Qudsi:
ٔالء هللا 31.فهتلكوا, وال تفكروا يف ذاته, تفكروا يف 
Artinya:
Berpikirlah tentang makhluk Allah swt. dan jangan sekali-kali berpikir
tentang Zat-Nya, maka kamu akan binasa.
Dalam Sigah yang lain disebutkan:
لق هللا ٔ فاكر, وال تفكروا يف هللا, تفكروا يف  32فٕانه ال حتیط به ا
Artinya:
Berpikirlah kamu tentang makhluk Allah swt. dan jangan sekali-kali
berpikir  tentang Allah swt., maka sesungguhnya dia tidak dapat dipikirkan
oleh akal.
29Lihat Ibnu Taimiyah, Minhaj al-Sunnah, jilid 1 (Riyad}: Imam Muhammad bin Su’ud
Univesity, 1406 H), h. 174.
30Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya , h. 645.
31Lihat Syaikh al-Alba>ni, Silsilah al-H{adis\ al-S{ahihain, Juz IV (al-Baya>di al-
Isya>rat), h.20.
32Lihat Isma>’il Muhammad bin ‘Abd al-Ha>di> al-Jarra>hi> al-‘Ajlu>ni>, Khasy al-
Khafa wa Muzi>l al-Ilba>s, Juz I, (Bairut: Muassasah al-Risalah), h.278.
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Dalam sigah yang lainnya:
مك التقدرون قدره لق هللا وال تفكروا يف هللا فٕا 33.تفكروا يف 
Artinya:
Berpikirlah tentang makhluk Allah swt. dan jangan sekali-kali berpikir
tentang Allah swt., maka sesungguhnya kamu sekalian tidak mampu
(memikirkannya).
Dengan demikian, jelas bahwa ruang lingkup kerja dan tugas akal ialah
berpikir tentang ciptaan Allah yang dapat membawa seseorang beriman kepada
Allah Allah Yang Maha Esa dan Maha Kuasa, sedangkan pemikiran dan
pembahasan tentang Zat Allah swt. bukan termasuk ruang lingkup akal. Dalam
konteks ini, al-Qur’an dalam berbagai tempat mengajak manusia memikirkan
(tadabbur/tafakkur) terhadap ciptaan Allah swt. dan melihat alam semesta.
Aktivitas akal ini memberi pengaruh yang sangat besar terhadap kehidupan
akhirat seseorang. Orang-orang kafir kelak di akhirat dimasukkan ke dalam neraka
karena mereka tidak menggunakan akalnya untuk bertafakkur dan bertadabbur
terhadap ciptaan Allah swt., sebagaimana dijelaskan dalam QS al-Mulk/67: 10.
           
Terjemahnya:
Dan mereka berkata: "Sekiranya Kami mendengarkan atau memikirkan
(peringatan itu) niscaya tidaklah Kami Termasuk penghuni-penghuni
neraka yang menyala-nyala".34
Ibnu Taimiyah menggunakan metode empiris untuk mengetahui Allah swt.
sebagai Pencipta alam semesta, karena ia meyakini bahwa metode ini yang
terbaik. Metode ini juga dapat membantu seseorang untuk mengetahui ke-Esaan
Allah swt. dan sifat-sifat-Nya, mengetahui Allah swt. sebagai Allah yang patut
33Abu Suja>, al-Firdaus bi Ma’s\u>r al-Khitbah, Juz II (Bairut: Da>r al-Kutu>b al-
Ilmiyyah, t.th.), h.56.
34Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya , h.956.
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disembah, mengetahui bahwa risalah para Rasul adalah benar dan hal-hal lain
yang dapat diketahui berdasarkan dalil akal.35Dengan demikian Ibnu Taimiyah
mengakui bahwa dalil akal dapat menghasilkan pengetahuan yang meyakinkan,
walaupun ada hal-hal yang tidak dapat diketahui dengan pasti kecuali dengan
petunjuk wahyu.
Keterangan di atas menunjukkan bahwa Ibnu Taimiyah berusaha
menggabungkan dua metode dan pendekatan yaitu metode naqli dan ‘aqli. Ia juga
menekankan bahwa dalil-dalil al-Qur’an terhadap masalah-masalah us}uluddin
bukan hanya berdasarkan keterangan para Rasul saja, tetapi juga berlandaskan
keterangan-keterangan akal.36
Karena itu, Ibnu Taimiyah menyimpulkan bahwa dalil akal yang jelas
(s}ari>h) akan senantiasa sesuai dengan dalil naql yang benar, dan tidak mungkin
akan terjadi kontradiksi antara keduanya, kecuali salah satu di antaranya lemah.
Apabila terjadi perbedaan dan kontradiksi antara akal dan naql maka didahulukan
naql.37
Dengan demikian, jelaslah bahwa tidak ada pertentangan antara akal dan
naql. Pertentangan tersebut kalau terjadi karena dalil akal yang dikemukakan oleh
seseorang atau dalil naql atau keduanya lemah dan tidak boleh
dipertanggungjawabkan. Apabila terjadi pertentangan antara  keduanya, maka
yang harus didahulukan adalah dalil naql.
B. Pemahaman Tentang Keesaan Allah swt.
35Lihat Mustafa Hilmi, Qawa>’id al-Manhaj al-Salafi fi al-Aqi>dah al-Islamiyyah (
(Iskandariyyah: Da>r al-Dakwah, t.th. ), h.124.
36Lihat Ibnu Taimiyah, Dar’u Ta’arud al-‘Aql wa al-Naql, Juz 1 (Kairo: Matba’ah Dar al-
Kutub, 1971), h. 170.
37Lihat Ibnu Taimiyah, Dar’u Ta’arud al-‘Aql wa al-Naql, Juz 1, h. 180.
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Prinsip fundamental dari agama monoteisme adalah kepercayaan kepada
Allah swt. sebagai satu-satunya Pencipta alam semesta. Prinsip ini dalam Islam
disebut dengan prinsip tauhid, yakni ajaran tentang Keesaan Allah. Oleh karena
itu menurut Islam, agama yang benar adalah monoteistik.
Islam mengajarkan dengan jelas dan simpel tentang Keesaan Allah dan
mempersembahkan sebuah konsepsi tentang Allah yang terjauh dari penyerupaan
Allah dengan manusia (antropomorpisme) ajaran tentang mitos/ dewa kayangan.
Pemberitaan al-Qur’an tentang Allah beranjak dari dasar pemahaman bahwa Allah
itu benar-benar ada dan Ia adalah Maha Esa. Kemahaesaan Allah iu adalah
Kemahaesaan yang mutlak dan absolut, tanpa sekutu dan tanpa konsep
melahirkan dan dilahirkan Allah berfirman dalam QS al-Ikhlas/112: 1-4.
        
  
Terjemahnya:
Katakanlah: "Dia-lah Allah, yang Maha Esa.bAllah adalah Allah yang
bergantung kepada-Nya segala sesuatu. Dia tiada beranak dan tidak pula
diperanakkan, dan tidak ada seorangpun yang setara dengan Dia."38
Dalam pendekatan klasik, pemahaman tentang keesaan  dijabarkan dalam
keesaan zat (tauhid al-zat), keesaan sifat (tauhid al-s}ifat), dan keesaan perbuatan
(tauhid al-af’al). Keesaan dalam zat mengandung makna bahwa zat Allah swt. itu
unik, tidak menerima tarkib (susunan) yakni mustahil zat Allah swt. tersusun dari
unsur-unsur. Apabila dikatakan zat Allah swt. terdiri dari unsur-unsur, maka
terjadilah tiga benturan pemikiran, yaitu:
Pertama, adanya tiap-tiap bagian dari susunan unsur-unsur itu akan
mendahului jumlah dari wujud yang dinyatakan sebagai Allah. Ini berarti adanya
38Departemen Agama RI., al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 1118.
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wujud Allah sebagai wajib al-wujud didahului oleh unsur-unsur tadi, sementara
unsur-unsur tersebut bukanlah zat Allah swt.Oleh sebab itu zat Allah mestilah esa.
Kedua, bila zat Allah terdiri dari beberapa unsur, pasti menghendaki
adanya zat unsur-unsur tersebut terlebih dahulu sebelum zat Allah. Ini berarti
yang lebih dahulu ada bukanlah zat Allah swt., tetapi zat unsur-unsur itu. Ini jelas
bertentangan dengan makna keesaan zat.
Ketiga, bila zat Allah swt. terdiri dari unsur-unsur akan diperbincangkan
secara terus menerus dan berkelanjutan siapa dan mana diantara zat itu yang wajib
al-wujud, apakah wujud unsur-unsur ataukah wujud hasil entukan unsur-unsur
tadi. Ini tidak sejalan dengan pengertian tauhid zat. Demikian pula bila dikatakan
bentukan unsur-unsur itu yang wajib al-wujud. Kedua pemikiran ini bertentangan
dengan paham tauhid zat.39
Oleh karena itu, Allah swt. benar-benar Esa pada zat-Nya. Konsep seperti
ini harus benar-benar ada secara eksistensial. Hakikat yang telah dikonsepsikan
oleh akal, bahwa Allah swt. sebagai zat yang tidak tersusun, haruslah eksis di luar
akal. Dengan demikian tidak terjadi perbedaan antara apa yang ada di luar akal
dengan apa yang dikonsepsikan akal.
Para mutakallimin sependapat bahwa mengesakan Allah swt. adalah wajib.
Akan tetapi mereka berbeda pendapat mengenai sifat-sifat Allah swt. Dalam
konteks ini, Asy’ari dihadapkan pada dua pandangan yang ekstrim. Di satu pihak,
ia berhadapan dengan kelompok sifatiah (pemberi sifat), yaitu kelompok
mujassimah (antropomorfis), dan kelompok musyabbihah yang berpendapat
bahwa Allah swt. mempunyai semua sifat yang disebutkan dalam al-Qur’an dan
Sunnah, sifat-sifat itu harus dipahami meurut arti harfiyahnya. Di pihak lain, ia
berhadapan dengan kelompok Mu’tazilah yang berpendapat bahwa sifat-sifat
39M. Yunan Yusuf, Alam Pikiran Islam, Pemikiran Kalam dari Khawarij ke Buya Hamka
hingga Hasan Hanafi (Jakarta: Prenadamedia Group, 2014), h. 17.
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Allah swt. tidak lain dari zat-Nya. Tangan, kaki, Arasy atau Kursi Allah swt. tidak
bisa diartikan secara harfiah, melainkan harus dijelaskan secara alegoris (takwil).
Menghadapi dua kelompok yang berbeda tersebut, al-Asy’ari berpendapat
bahwa Allah swt. memiliki sifat-sifat (bertentangan dengan Mu’tazilah), dan sifat-
sifat itu, tidak boleh dipahami secara harfiah, melainkan secara simbolis. (berbeda
dengan pendapat kelompok sifatiah). Selanjutnya, al-Asy’ari berpendapat bahwa
sifat-sifat Allah itu unik sehingga tidak dapat dibandingkan dengan sifat-sifat
manusia yang tampaknya mirip. Sifat-sifat Allah berbeda dengan Allah sendiri,
tetapi-sejauh menyangkut realitasnya (haqiqat)-tidak terpisah dari esensi-Nya.
Dengan demikian, tidak berbeda dengan-Nya.40
Selanjutnya, al-Asy’ari menegaskan bahwa sifat-sifat Allah adalah
sebagaimana yang tercantum dalam al-Qur,an dan hadis. Sifat-sifat itu merupakan
sifat yang sesuai dengan Zat Allah swt. sediri, dan sama sekali tidak menyerupai
dengan sifat-sifat makhluk-Nya. Misalnya Allah swt. mendengar, bukan berarti
mendengar seperti manusia, Allah melihat, bukan pula sama dengan melihatnya
manusia atau makhluk lainnya. Bahkan dikatakan oleh al-Asy’ari bahwa Allah
mempunyai muka, tangan, mata dan sebagainya tanpa dapat diketahui bagaimana
bentuknya (bi la> kayfa>).41
Menurut al-Asy’ari mustahil Allah mengetahui dengan zat-Nya, karena
kalau begitu berarti zat-Nya adalah pengetahuan, dan Allah sendiri adalah
pengetahuan. Allah bukanlah pengetahuan (‘ilm) melainkan Yang Maha
Mengatahui (‘Ali>m). Dengan demikian, Allah mengetahui dengan pengetahuan-
40C.A. Qadir, Filsafat dan Ilmu Pengetahuan dalam Islam (Jakarta: Yayasan Obor,
1991), h. 67-68.
41Lihat al-Asy’ari, Kitab al-Luma’ al-Radd ‘ala> Ahl Al-Zai>g wa al-Bida’ (Kairo:
Syirkah Musahama Mis}ri>yah, 1955), h. 27-30.
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Nya, bukan dengan zat-Nya. Demikian pula dengan sifat-sifat-Nya yang lain
seperti hidup, berkuasa, mendengar dan melihat.42
Karena itu, al-Asy’ari berpendapat bahwa sifat-sifat Allah swt. bukan
termasuk zat-Nya  dan bukan pula lain dari zat-Nya, seperti dikatakan oleh al-
Asy’ari: ال ھي ھو وال ھي غیره (bukanlah sifat itu zat Allah swt. dan bukan pula sifat
itu lain dari zat Allah). Sifat Allah tersebut tidak serupa dengan sifat-sifat
makhluk-Nya.43
al-Syahrastani mengungkapkan pemikiran al-Asy’ari sebagai berikut:
امل بعمل  ءرادة , حبیاة , قادر بقدرة , البارى تعاىل  م , مرید  لكم  سمع , م ,مسیع 
الف رٔي , بصري ببرص  يف البقاء اخ ٔزلیة قا: قال, و فال . مئة بذاته تعاىلوهذه الصفات 
ريه: یقال 44. يه هو واليه 
Artinya:
Allah Yang Maha Luhur Mengetahui dengan sifat ilmu, Kuasa dengan
sifat kuasa, Hidup dengan sfat hidup, Berkehendak dengan sifat kehendak,
Berucap dengan sifat ucapan, Mendengar dengan sifat pendengaran,
Melihat dengan sifat penglihatan; namun kekekalan sifat-Nya berbeda
dengan sifat-sifat makhluk. Al-Asy’ari berpendapat: Sifat-sifat ini bersifat
azaliyah dan berdiri pada Zat-Nya Yang Maha Luhur. Api tidak bisa
dikatakan: sifat adalah zat atau bukan selain zat; sifat bukan zat dan bukan
pula selain zat.
Al-Asy’ari memperkuat pendapatnya dengan mengemukakan ayat-ayat al-
Qur’an, di antaranya:
1. QS al-Nisaa/4:166.
42Harun Nasution, Teologi Islam, Aliran-Aliran Sejarah Analisa Perbandingan (Jakarta:
Universitas Indonesia, 2013), h. 69-70.
43Noer Iskandar al-Barsany, Biografi dan Garis Besar Pemikiran Kalam Ahlussunnah
Waljamaah al-Asy’ari, al-Baqillani, alJuwaeni, al-Ghazali, al-Maturidi, al-Bazdawi (Jakarta: PT
RajaGrafindo Persada, 2001), h. 20.
44Lihat al-Syahrastani,al-Milal wa al-Nihal, h. 95.
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           
  
Terjemahnya:
166. (mereka tidak mau mengakui yang diturunkan kepadamu itu), tetapi
Allah mengakui Al Quran yang diturunkan-Nya kepadamu. Allah
menurunkannya dengan ilmu-Nya; dan malaikat-malaikat pun menjadi
saksi (pula). cukuplah Allah yang mengakuinya.45
2. QS Fathir/35:11.
             
                
    
Terjemahnya:
11. Dan Allah menciptakan kamu dari tanah kemudian dari air mani,
kemudian Dia menjadikan kamu berpasangan (laki-laki dan perempuan).
dan tidak ada seorang perempuanpun mengandung dan tidak (pula)
melahirkan melainkan dengan sepengetahuan-Nya. dan sekali-kali tidak
dipanjangkan umur seorang yang berumur panjang dan tidak pula
dikurangi umurnya, melainkan (sudah ditetapkan) dalam kitab (Lauh
Mahfuzh). Sesungguhnya yang demikian itu bagi Allah adalah mudah.46
Menurut al-Asy’ari ayat-ayat di atas menunjukkan bahwa Allah swt.
mengetahui dengan ilmu. Dengan demikian, mustahil imu Allah swt. tersebut zat-
Nya. Jika Allah swt. mengetahui dengan zat-Nya, maka zat Allah tersebut
merupakan pengetahuan. Mustahil al-‘ilm (pengetahuan) merupakan a>li>m
(Yang Mengetahui), atau al-a>li>m (Yang Mengetahui) merupakan al-‘ilm
(pengetahuan), atau zat Allah diartikan sebagai sifat-sifat. Oleh karena mustahil
45Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 151.
46Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h.  697.
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Allah merupakan pengetahuan, maka mustahil pula Allah mengetahui dengan zat-
Nya sendiri. Dengan demikian, menurut al-Asy’ri Allah mengetahui dengan ilmu.
Ilmu-Nya bukanlah zat-Nya. Demikian pula dengan sifat-sifat lainnya.47
Keterangan tersebut menunjukkan bahwa al-Asy’ari dalam memahami
keesaan Allah berbeda dengan pemahaman Mu’tazilah. Kaum Mu’tazilah
memahami keesaan Allah dengan menafikan sifat Allah sebagai substansi, dan
dianggap sifat-sifat tersebut sebagai zat yang tidak berubah. Mereka juga
berpendapat bahwa barangsiapa menetapkan makna atau sifat yang Qadim di luar
dari zat, berarti dia telah menetapkan adanya “dua Allah”. Karena itu, makna
tauhid menurut pengertian mereka, adalah “tanzih mutlaq” dari seluruh sifat-sifat
makhluk sebagai implementasi dari pengertian ayat dalam QSal-Syura/42:11.
...         
Terjemahnya:
...Tidak ada sesuatupun yang serupa dengan Dia, dan Dia-lah yang Maha
mendengar dan melihat.48
Akan tetapi kaum Mu’tazilah masih menetapkan sifat-sifat positif bagi
Allah swt, seperti sifat wahdaniyah, Qidam, dan Samadiyah, sifat tersebut adalah
sifat-sifat positif dari segi lafaznya dan negatif dari segi maknanya.49
Pandangan Mu’tazilah tersebut juga ditentang keras oleh Ibnu Taimiyah.
Menurut Ibnu Taimiyah maksud dari ayat: (لیس كمثلھ شيء ) penolakan terhadap
tasybih, dan tams\il, sedang ayat (وھو السمیع البصیر ) merupakan penolakan
terhadap lha>d (penyimpangan terhadap kebenaran sifat-sifat Allah) dan ta’t}il
47Lihat al-Asy’ari, Kitab al-Luma’ al-Radd ‘ala> Ahl Al-Zai>g wa al-Bida’, h. 30-31.
48Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 784.
49 Lihat ‘Abd al-Fatah al-Maghribi, al-Firaq al-Kamiyah al-Islamiyah (Kairo: Maktabah
Wahbah, 1955), h. 118.
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(peniadaan sifat).50Allah mengecam mereka yang menyimpang dari kebenaran
asma>-Nya dan ayat-ayat-Nya sebagaimana yang ditegaskan dalam QS al-
A’ra>f/7: 180.
               
       
Terjemahnya:
180. Hanya milik Allah asmaa-ul husna, maka bermohonlah kepada-Nya
dengan menyebut asmaa-ul husna itu dan tinggalkanlah orang-orang yang
menyimpang dari kebenaran dalam (menyebut) nama-nama-Nya. Nanti
mereka akan mendapat balasan terhadap apa yang telah mereka kerjakan.51
Berdasarkan keterangan di atas, nampak bahwa metode Ibnu Taimiyah
dalam menetapkan sifat-sifat Allah meliputi penetapan asma’ dan sifat-sifat,
dengan peniadaan (nafi) persamaan dengan sifat makhluk, yaitu penetapan tanpa
penyerupaan, dan penyucian tanpa pengingkaran sifat.
Selanjutnya Ibnu Taimiyah membagi tauhid ke dalam tiga bahagian, yaitu:
1. Tauhid Rubu>bi>yah
Pengertian tauhid rububiyah, mempercayai bahwa yang menciptakan,
memiliki dan mengatur langit dan bumi serta isinya hanya Allah swt, tiada sekutu
bagi-Nya. Mempercayai bahwa Allah swt adalah al-Kha>liq (Pencipta), al-
Ra>ziq (Pemberi Rezki), al-Mu’ti, al-Ma>ni (Pemberi dan Penolak)’, al-Muhyi>
al-Mumi>t (Yang menghidupkan dan yang mematikan).52
2. Tauhid Ulu>hi>yah
50Lihat Ibnu Taimiyah,al-Risa>lah al-Tadamuri>yah (Kairo: Maktabah al-Salafi>yah,
1400 H), h. 4.
51Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 252.
52Lihat ‘Abd al-‘Azi>z al-Si>li>, al-‘Aqidah al-Sala>fi>yah bai>n al-Ima>m bin
H{ambal wa Ima>m Ibnu Taimiyah (Kairo: Da>r al-Mana>r, 1992), h. 29.
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Tauhid ulu>hi>yah ialah tauhid yang mengarahkan seorang muslim untuk
menyembah hanya kepada Allah swt semata-mata, atau mengesakan Allah swt
dengan perbuatan para hamba berdasarkan niat taqarrub yang disyariatkan seperti
doa, nazar, kurban, raja’, tawakkal, raghbah (senang), rahbah (takut), dan inabah
(kembali/taubat).53 Tauhid ini terkandung didalamnya tauhid yang pertama
(tauhid rubu>bi>yah), maka setiap tauhid ulu>hi>yah adalah tauhid
rubu>bi>yah dan bukan sebaliknya. Dengan demikian, manusia tidak boleh
menyekutukan Allah dengan yang lain dalam beribadah, dan dia hendaklah
melaksanakan ajaran agama hanya untuk Allah swt.54
Tauhid ulu>hi>yah merupakan konsekuensi dari tauhid rubu>bi>yah.
Oleh karena itu, barang siapa yang mengakui bahwa Allah swt sebagai
penciptanya, yang menciptakan alam dan mengaturnya sudah sepatutnya hanya
Dia yang patut disembah.
3. Tauhid al-Asma’ wa al-S{ifa>t
Seluruh kaum muslimin sependapat bahwa Allah swt Esa, tidak ada
sesuatu yang menyerupai-Nya. Namun demikian, mereka berbeda ketika
menjelaskan masalah-masalah cabang yang berhubungan dengan prinsip
wahdaniya>t, yaitu Allah swt Esa pada Zat, Sifat dan perbuatan-Nya,55 seperti
masalah tanzih (upaya pemurnian), tasybih (penyerupaan), dan tajsim
(anthropomorphism).
Tauhid al-s}ifat adalah mempercayai bahwa hanya Allah swt yang
mempunyai nama-nama dan sifat-sifat yang maha sempurna. Ibnu Taimi>yah
53Lihat S{aleh bin Fauzan ‘Abd Allah al-Fauzan, Kitab Tauhid, Juz 1, Terj. Agus Hasan
Basri  (Jakarta: Atase Agama Kedutaan Besar Saudi Arabi>a, 2002), h.53.
54Lihat Ibnu Taimiyah, Majmu’ Fata>wa>, Juz 1, h. 20-24. Lihat juga Ibnu Taimiyah,al-
Risalah al-Tadmuri>yah, h. 106.
55Lihat Syahrin Harahap dan Hasan Bakti Nasution, (editor), Mausu>’at al-‘Aqidah al-
Isla>mi>ah, Ensiklopedia Akidah Islam (Cet. II; Jakarta: Kencana Prenada Media Group, 2009),
h. 660.
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berpendapat bahwa setiap muslim wajib mengimani dan menetapkan nama-nama
dan sifat-sifat Allah swt sesuai dengan apa yang ditetapkan dalam al-Qur’an, dan
sunnah Rasul. Dalam kaitan ini, para ulama al-Salaf menetapkan sifat Allah swt
sebagaimana yang Allah swt tetapkan tanpa tah}ri>f (perubahan) atau ta’t}il
(peniadaan sifat), tanpa takyi>f (menjelaskan bagaimana), tanpa tams\il
(perumpamaan).56 Demikian juga mereka menolak apa yang Allah swt tolak
tentang diri-Nya, dan menetapkan sifat-sifat-Nya tanpa ilha>d (penyimpangan
dari kebenaran) yang bukan terletak pada asma-Nya dan bukan juga pada ayat-
ayat-Nya.57
Sedangkan tauhid asma’ menurut Ibnu Qayyim adalah percaya bahwa zat
yang bersifat dengan sifatnya, maka asma’ Allah swt tidak terletak pada zat yang
kosong dari sifat-sifat yang wajib bagi-Nya. Bahkan asma’ ini berada dan melekat
pada zat yang bersifat dengan sifat-sifat-Nya, dan diri-Nya tidak akan ada kecuali
ia termasuk ke dalam nama-Nya.58 Nama zat mempunyai seluruh sifat kamal,
sifat-sifat al-Jalal seperti al-‘Ilm, al-Qudrah, al-Haya>t, al-Ira>dah, al-Sama’,
al-Bas}ar, al-Kalam, al-Awali>yah, al-Akhiri>yah. Seluruh sifat al-Kamal wajib
dimiliki oleh Allah swt bersama zat-Nya, sifat-sifat-Nya termasuk di dalam nama-
Nya. Karena itu, maka pemisahan sifat dari zat, dan zat dari sifat merupakan
hipotesis khaya>li pikiran, bukan hakikat, ia adalah perkara I’tiqadiyu>n
(kepercayaan).59
56Lihat ‘Awwa>d bin ‘Abdullah al-Mu’tiq, al-Mu’tazilah wa Usuluhum al-Khamsah wa
Mawa> Ahl al-Sunnah Minha (Cet. II; al-Riyad: Dar> al-A<’s}imah, 1390 H/ 1970 M), h. 101.
57Lihat Ibnu Taimi>yah, al-Risa>lah al-Tada>muri>ah (Cet. II; Kairo: al-Mat}b’ah al-
Salafi>ah, 1400),  h. 4.
58Lihat Ibnu Qayyi>m al-Jauzi>ah, Mada>ri>j al-Sa>likin ila Rabb al-‘Alami>n, Juz 2,
Tahqiq wa ta’liq Dr. Muhammad Kamal Ja’far (Kairo: al-Hayah al-Mis}ri>ah al-A<mah li al-
Kitab, 1982), h. 262.
59Lihat Ibnu Taimiyah, Syarh al-‘Aqi>dah al-Isfaha>ni>ah (Kairo: Mat}ba’ah al-
Sala>fi>ah, t.th.), h.8.
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Dengan demikian jelaslah bahwa  mazhab salaf tidak menyerupakan sifat-
sifat Allah swt dengan sifat-sifat makhluk, sebagaimana mereka tidak
menyerupakan zat Allah swt dengan zat makhluk. Mereka juga tidak menafikan
sifat yang Allah swt gunakan untuk mensifati diri-Nya sendiri maupun sifat yang
digambarkan oleh Rasulullah saw.
Hubungan antara ketiga jenis tauhid adalah dalam bentuk korelatif dan
kompreherensif. Oleh karena itu, tauhid rubu>bi>yah merupakan keharusan bagi
tauhid ulu>hi>yah, sedangkan tauhid rubu>bi>yah merupakan mukadimah dari
hasil ulu>hi>yah. Sesungguhnya kalau seseorang mengetahui bahwa Allah swt
adalah Allah Yang Maha Esa, tiada sekutu bagi-Nya dalam rubu>bi>yah-Nya,
maka ibadah adalah hak-Nya, bukan bagi yang lain-Nya, tidak ada yang layak
untuk disembah kecuali Dia adalah Allah Pencipta, Raja dan Pengatur alam ini.
Karena itu, dapat disimpulkan bahwa tauhid rububiyah, tauhid uluhiyah
dan tauhid zat  dan sifat mempunyai hubungan bersifat korelatif dan
komprehensif. Karena itu tidak ada manfaat salah satunya kecuali ada yang lain,
sebagaimana tidak akan bermanfaat tauhid rubu>bi>yah tanpa tauhid
ulu>hi>yah, demikian juga sebaliknya yaitu tauhid ulu>hi>yah tidak dapat
dibenarkan tanpa tauhid rubu>bi>yah, maka tidak akan sempurna salah satu
tauhid tersebut kecuali tergabung antara satu sama lain, demikian pandangan Ibnu
Taimiyah.
Pembagian tauhid menjadi tiga belum pernah dikatakan oleh seorangpun
sebelum masa Ibnu Taimiyah. Karena itu, Ibnu Taimiyah dapat dikatakan sebagai
pencetus konsep tiga keesaan bagi Allah swt, yaitu Esa dalam Rububiyah-Nya,
Uluhi>yah-Nya, Zat dan Sifat-sifat-Nya.
Pandangan Ibnu Taimiyah membagi tiga tauhid tersebut membatasi makna
rabb atau rububiyah terhadap Allah sebagai pencipta, pemilik dan pengatur langit,
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bumi dan seisinya. Sedangkan makna ilah atau uluhiyah membatasi pada sifat
Allah sebagai Zat yang berhak untuk disembah dan menjadi tujuan dalam
beribadah.
Pembagian tauhid menjadi tiga dan membatasi makna-maknanya kurang
tepat dan tidak sepenuhnya sejalan dengan dalil-dalil al-Qur’an, hadis dan
pendapat ulama Ahlussunnah Wal-Jama’ah.60Ayat-ayat al-Qur’an, hadis-hadis
dan pernyataan para ulama Ahlussunnah Wal-Jama’ah, tidak membedakan antara
makna Rabb dan makna Ilah. Bahkan dalil-dalil al-Qur’an mengisyaratkan dan
hadis mengisyaratkan adanya keterkaitan antara Tauhid Rububiyah dengan Tauhid
Uluhiyah. Allah swt. berfirman dalam QS Ali ‘Imaran/3: 80.
                      
  
Terjemahnya:
80. Dan (tidak wajar pula baginya) menyuruhmu menjadikan Malaikat dan
Para Nabi sebagai Allah. Apakah (patut) Dia menyuruhmu berbuat kekafiran
di waktu kamu sudah (menganut agama) Islam?".61
Ayat di atas menegaskan bahwa orang-orang Musyrik mengakui adanya
Arbab (Allah-Allah) selain Allah swt. seperti Malaikat dan para nabi. Dengan
demikian, berarti orang-orang Musyrik tersebut tidak mengakui Tauhid
Rububiyah, dan mematahkan konsep Ibnu Taimiyah yang mengatakan bahwa
orang-orang Musyrik mengakui Tauhid Rububiyah.
Konsep Ibnu Taimiyah yang mengatakan bahwa orang-orang kafir
sebenarnya mengakui Tauhid Rububiyah. Pandangan Ibnu Taimiyah ini juga tidak
60Lihat Abu Hamid bin Marzuq,al-Tawassul bi al-Nabiy wa bi al-Salihin (Istambul:
Hakikat Kitabevi, 1993), h. 23.
61Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 89.
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sejalan dengan pernyataan orang-orang kafir sendiri kelak di hari kiamat seperti
yang dijelaskan dalam QS al-Syu’ara/26: 97-98.
           
Terjemahnya:
97. "Demi Allah: sungguh kita dahulu (di dunia) dalam kesesatan yang
nyata, 98. Karena kita mempersamakan kamu dengan Allah semesta
alam".62
Ayat tersebut menceritakan penyesalan orang-orang kafir di akhirat dan
pengakuan mereka yang tidak mengakui Tauhid Rububiyah, dengan menjadikan
berhala-berhala sebagai arbab (Allah-Allah).
Pendapat Ibnu Taimiyah yang mengkhususkan kata Uluhiyah terhadap
makna ibadah tidak sejalan juga dengan firman Allah dalam QS Yusuf/12: 39-40.
                
             
             
    
Terjemahnya:
39. Hai kedua penghuni penjara, manakah yang baik, Allah-Allah yang
bermacam-macam itu ataukah Allah yang Maha Esa lagi Maha Perkasa?
40.Kamu tidak menyembah yang selain Allah kecuali hanya (menyembah)
Nama-nama yang kamu dan nenek moyangmu membuat-buatnya. Allah
tidak menurunkan suatu keteranganpun tentang Nama-nama itu. keputusan
itu hanyalah kepunyaan Allah. Dia telah memerintahkan agar kamu tidak
menyembah selain Dia. Itulah agama yang lurus, tetapi kebanyakan
manusia tidak mengetahui."63
62Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 580.
63Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 354.
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Ayat di atas menjelaskan tentang kedua penghuni penjara yang tidak
mengakui Tauhid Rububiyah dan menyembah Allah-Allah (arbab) selain Allah
swt. Di samping itu, ayat berikutnya menghubungkan ibadah dengan Rububiyah,
bukan Uluhiyah, sehingga menyimpulkan bahwa konotasi makna Rububiyah
tersebut pada dasarnya sama dengan Uluhiyah.
Dalam QS al-Kahfi/18: 38 dan 42, Allah swt. mengisahkan pengakuan
seorang mukmin yang tidak melanggar Tauhid Rububiyah dan seorang kafir yang
mengakui telah melanggar Tauhid Rububiyah. Orang mukmin tersebut berkata:
      
Terjemahnya:
38.Tetapi aku (percaya bahwa): Dialah Allah, Allahku, dan aku tidak
mempersekutukan seorangpun dengan Allahku.64
Sedangkan orang kafir tersebut berkata:
...      
Terjemahnya:
42. ..."Aduhai kiranya dulu aku tidak mempersekutukan seorangpun
dengan Allahku".65
Kedua ayat di atas memberikan kesimpulan bahwa antara Tauhid
Rububiyah dengan Tauhid Uluhiyah ada keterkaitan (talazum) yang sanga erat. Di
samping itu, ayat kedua di atas tidak sesuai dengan pandangan Ibnu Taimiyah
yang mengatakan bahwa orang-orang musyrik mengakui Tauhid Rubibiyah.
Justru dalam ayat tersebut, orang musyrik sendiri mengakui kalau telah melanggar
Tauhid Rububiyah.
64Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 449.
65Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 450.
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Konsep pembagian tauhid menjadi tiga tersebut, juga tidak sepenuhnya
sejalan dengan petunjuk hadis-hadis Nabi Muhammad saw. Misalnya hadis yang
diriwayatkan oleh Imam Muslim berikut ini:
َاِزٍب َعْن  ِْن  اِء  َ قَالالَْربَ َلَْیِه َوَسمل  ُ ا لْقَْوِل الثاِبتِ َعْن النِيبِّ َصىل ِ ُوا  َٓم َن  ِ ُ ا ُِّت ا َ یُث
ّييِ ُمَحمٌد { ِ َ ُ َون َ ا َُقوُل َرّيبِ ُ َمْن َربَك فَ َ ُقَاُل  ََذاِب الْقَْربِ فَ ََزلَْت ِيف  َ قَاَل  َلَْیِه َوَسمل  ُ ا َصىل
َل َو ُ َعز ُ َ قَْو ِ ِٓخَرةِ فََذ ْ نَْیا َوِيف ا لْقَْوِل الثاِبِت ِيف الَْحَیاِة ا ِ ُوا  َٓم َن  ِ ُ ا ُِّت ا َ 66{یُث
Artinya:
Dari Al Bara` bin Azib dari nabi Shallallahu 'alaihi wa Salam bersabda:
"Allah meneguhkan (iman) orang-orang yang beriman dengan Ucapan
yang teguh itu dalam kehidupan di dunia dan di akhirat." (Ibrahiim: 27)
beliau bersabda: "(Ayat ini) turun berkenaan dengan adzab kubur, ia
ditanya: 'Siapa Rabbmu?' ia menjawab: 'Rabbku Allah, nabiku Muhammad
Shallallahu 'alaihi wa Salam.' Itulah firman Allah 'azza wajalla: "Allah
meneguhkan (iman) orang-orang yang beriman dengan Ucapan yang teguh
itu dalam kehidupan di dunia dan di akhirat." (Ibrahiim: 27)
Hadis tersebut memberi pengertian, bahwa Malaikat Munkar dan Nakir
akan bertanya kepada si mayit tentang Rabb, bukan Ila>h, karena kedua Malaikat
tersebut tidak membedakan antara Rabb dan Ila>h atau antara Tauhid Uluhi>yah
dan Tauhid Rububi>yah. Seandainya pandangan Ibnu Taimiyah yang
membedakan yang membedakan antara Tauhid Rububi>yah dan Tauhid
Uluhi>yah itu benar, tentu kedua Malaikat itu bertanya kepada si mayyit dengan,
“Man Ilahuka (Siapa Allahmu?)?”, bukan “Man Rabbuka (Siapa
Rububiyahmu)?”, Atau mungkin keduanya akan bertanya, “Man Rabbuka wa
Man Ilahuka?”67
Berdasarkan keterangan yang telah diuraikan di atas dapat disimpulkan
bahwa baik al-Asy’ari maupun Ibnu Taimiyah mengakui bahwa Allah swt
mempunyai sifat yang berbeda dengan zat-Nya. Keduanya juga mempunyai
pandangan yang sama bahwa Allah swt adalah Esa dari segala seginya. Dia Esa
66Imam Muslim, Sahih Muslim, jilid, h...
67Lihat Umar Abdullah Kamil, Kalimah Hadi’ah fi Baya>n Khatha’ al-Taqsim al-S|ulas\i
li al-Tauhid (Amman: Dar al-Razi, 2007), h. 13.
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dalam Zat dan sifat-sifat-Nya, Esa dalam perbuatan-Nya, Esa dalam penyembahan
kepada-Nya. Perbedaan antara al-Asya’ri dan Ibnu Taimiyah terletak pada
penjabaran dari makna dan konsep ketauhidan tersebut.
C. Pemahaman Tentang Ayat-Ayat Muhkam dan Mutasyabih
1. Pengertian
Kata Muhkam terambil dari kata hakama yang berarti “menghalangi”.
Seperti hukum yang berfungsi menghalangi terjadinya penganiayaan, demikian
juga hakim. Kendali bagi hewan dinamai h}akamah, karena ia menghalangi
hewan dari arah yang tidak diinginkan. Muhkam adalah sesuatu yang terhalangi
atau bebas dari keburukan. Bila menyifati suatu bangunan dengan kata ini, maka
itu berarti bangunan tersebut “kokoh dan indah”, tidak memiliki kekurangan. Bila
susunan kalimat tampil dengan indah, benar, baik, dan jelas maknanya, maka
kalimat itu pun dilukiskan dengan muhkam.68
Ibnu Hibban an-Naisaburi mengemukakan tiga pendapat terkait dengan
ayat-ayat muhkam dan mutasyabih.69 Pertama seluruh ayat al-Qur’an bersifat
muhkam, sebagaimana yang dilukiskan oleh Allah swt. dalam QS Hud/11:1.
          
Terjemahnya:
Alif laam raa, (inilah) suatu kitab yang ayat-ayatnya disusun dengan rapi
serta dijelaskan secara terperinci, yang diturunkan dari sisi (Allah) yang
Maha Bijaksana lagi Maha Tahu.70
Kedua, seluruh ayat al-Qur’an adalah mutasyabih dalam arti “serupa atau samar”.
Pengertian ini, dikemukakan dalam QS al-Zumar/39: 23.          ...
68M. QuraIsh Shihab, Kaidah Tafsir, Syarat, Ketentuan, dan Aturan yang Patut Anda
Ketahui dalam Memahami Ayat-Ayat al-Qur’an (Tangerang: Lentera Hati, 2013), h. 209.
69Lihat Rosihan Anwar, Ulum al-Qur’an (Bandung: Pustaka Setia, 2015), h. 119-120.
70Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 326.
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Terjemahnya:
Allah telah menurunkan Perkataan yang paling baik (yaitu) Al Quran yang
serupa (mutu ayat-ayatnya)...71
Kata mutasyabih terambil dari kata al-syabah yang bermakna serupa (tapi
tak sama); yang dimaksud serupa adalah ayat-ayat al-Qur’an, serupa dalam
keindahan dan ketepatan susunan redaksinya serta kebenaran informasinya.72
Ketiga ditinjau dari aspek pengertian, ayat-ayat al-Qur’an terbagi menjadi dua,
yaitu ayat muhakamat dan ayat mutasyabihat. Allah swt. berfirman dalam QS Ali
Imran/3: 7.
          
   ...
Terjemahnya:
Dia-lah yang menurunkan Al kitab (Al Quran) kepada kamu. Di antara (isi)
nya ada ayat-ayat yang muhkama>t, itulah pokok-pokok isi Al-Qur'an dan
yang lain (ayat-ayat) mutasyaabiha>t...73
Ayat di atas menegaskan bahwa di antara isi al-Qur’an ada ayat yang
muhkamat dan ada ayat yang mutasyabihat. Mengenai ayat yang muhkam dan
ayat yang mutasyabih, para ulama berbeda pendapat dalam memberikan definisi.
Adapun definisi ayat muhkam, antara lain:
a. Ayat yang diketahui maksudnya, baik karena kejelasan redaksinya sendiri,
maupun melalui ta’wil penafsiran.
b. Ayat yang tidak dapat menerima kecuali satu penafsiran.
c. Ayat yang kandungannya tidak mungkin dibatalkan.
d. Ayat yang jelas maknanya dan tidak membutuhkan penjelasan dari luar
dirinya, atau ayat yang tidak disentuh oleh sedikit pun kemusykilan.
71Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 749.
72M.Quraish Syihab, Kaidah Tafsir, Syarat, Ketentuan, dan Aturan yang Patut Anda
Ketahui dalam Memahami al-Qur’an, h. 210.
73Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 76.
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Mutasya>bih juga diperselisihkan definisinya, antara lain:
a. Ayat-ayat yang hanya Allah swt. yang tahu kapan terjadi apa yang
diinformasikannya, seperti kapan tibanya Hari Kiamat, atau hadirnya
dabbat (QS an-Naml/27: 82).
b. Ayat yang tidak dipahami kecuali mengaitkannya dengan penjelasan.
c. Ayat yang mengandung banyak kemungkinan makna.
d. Ayat yang mansukh, yang tidak diamalkan karena batal hukumnya.
e. Apa yang diperintahkan untuk diimani, lalu menyerahkan maknanya
kepada Allah.
f. Kisah-kisah dalam al-Qur’an.
g. Huruf-huruf alfabetis yang terdapat pada awal beberapa surah, seperti
Ali>f, La>m, Mi>m.74
Definisi-definisi di atas mengandung kelemahan-kelemahan, tetapi dapat
disimpulkan bahwa ayat-ayat yang muhkam adalah yang jelas maknanya, sedang
ayat-ayat yang mutasyabih adalah yang samar.
2. Sikap Asy’ari dan Ibnu Taimiyah terhadap ayat muhkam dan mutasyabih.
Mengenai dasar pembicaraan ayat-ayat muhkam dan ayat-ayat mutasyabih
terdapat dalam QS Ali Imran/3: 7.
          
                      
                  
         
Terjemahnya:
Dia-lah yang menurunkan Kitab (Al-Quran) kepada kamu (Muhammad). Di
antaranya ada ayat-ayat yang muhkama>t, itulah pokok-pokok Kitab (Al-
Qur'an) dan yang lain mutasya>biha>t. Adapun orang-orang yang dalam
74M.Quraish Shihab, Kaidah Tafsir, Syarat, Ketentuan, dan Aturan yang Patut Anda
Ketahui dalam Memahami al-Qur’an, h. 211.
291
hatinya condong pada kesesatan, mereka mengikuti yang mutasya>biha>t
untuk mencari-cari fitnah dan untuk mencari-cari ta'wilnya, padahal tidak
ada yang mengetahui ta'wilnya kecuali Allah. Dan orang-orang yang
mendalam ilmunya berkata: "Kami beriman kepadanya (Al-Qur’an),
semuanya itu dari sisi Allah kami." Tidak ada yang dapat mengambil
pelajaran kecuali orang yang berakal.75
Sebagian besar ulama berpendapat, ayat mutasyabih tidak diketahui
takwilnya oleh siapapun kecuali Allah sendiri. Mereka mewajibkan supaya tidak
mencari-cari takwilnya dan menyerahkan persoalan itu kepada Allah swt.Adapun
mereka yang mendalam ilmunya mengenai takwil al-Qur’an berakhir pada
ucapan:  Kami beriman kepadanya, semua itu dari Allah, Allah kami.76
Pendapat tersebut mendapat bantahan dari Abu Hasan al-Asy’ari dengan
menyatakan bahwa dengan adanya firman Allah: wa ar-rasikhuna fi ‘ilmi,
memberi pemahaman bahwa orang-orang yang berilmu (cendekia) dapat
mengetahui takwil ayat-ayat mutasyabihat. Dengan demikian, para ulama juga
mengetahui takwilnya. Pendapat tersebut diperjelas lagi oleh Abu Ishaq al-Syirazi
yang mendukungnya dengan mengatakan: Pengetahuan Allah mengenai takwil
ayat-ayat mutasyabihat itu dilimpahkan juga kepada para ulama yang mendalam
ilmunya, sebab firman yang diturunkannya itu adalah pujian bagi mereka. Kalau
mereka tidak mengetahui maknanya, berarti mereka sama dengan kaum awam.77
Dalam kaitan ini, Ibnu Taimiyah membedakan tiga jenis tekwil sebagai
berikut:
Pertama: takwil muhdat}, artinya merubah lafaz dari zahirnya kepada
makna lain yang terkandung dalam lafaz untuk dalil yang disertai qarinah yang
75Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 76.
76Lihat Subhi al-S{alih, Maba>his\ fi ‘Ulu>m al-Qur’an (Cet. VIII; Bairut: Da>r al-‘Ilm
li al-Malayin, t.th.), h. 282.
77Lihat Subhi al-S{alih, Maba>his\ fi ‘Ulu>m al-Qur’an, h. 283.
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terhalang dari makna hakiki.78jenis takwil inilah yang dimaksud oleh sebagian
besar ulama zaman modern, sebagai membawa makna lafazdari yang ra>jih}
(kuat) kepada yang marjuh berdasarkan dalil yang menetapkan hal itu. Bagi
mereka makna lafaz yang sesuai dengan dilala>h z}ahir bukanlah takwil.
Menurut kelompok ini setiap lafaz mempunyai takwil yang berbeda dengan
madlul lafaz yang hanya diketahui oleh Allah swt. saw. Dan jenis takwil inilah
yang sering digunakan oleh para fuqaha’, us}uliyyun dan mutakkalimun dalam
menakwilkan ayat-ayat sifat.79 Oleh karena itu, beliau menyatakan:
“sedangkan takwil yang tercela dan bat}il adalah takwil Ahl Tahrif dan
bid’ah yang menakwilkan sesuatu dengan takwilnya. Mereka menganggap bahwa
tanpa dalil, mereka dapat harus merubah lafaz dari pengertiannya (yang
sebenarnya) kepada yang bukan pengertiannya atau yang dimaksud dengan takwil
ialah (membawa pengertian) yang berlawanan dengan makna zahrinya.”80
Contoh yang paling jelas apa yang dilakukan oleh Muktazilah dalam
mentakwilkan ayat dalam QS al-Qiyamah/75: 22-23
      
Terjemahnya:
22. Wajah-wajah (orang-orang mukmin) pada hari itu berseri-seri.
23. Kepada Tuhannyalah mereka melihat.81
78Ibn Taimiyah, Majmu’ al-Fatawa, Juz V, h.5-35. Lihatjuga Ibn Taimiyah , Munadarah
fi al-Aqi>dah al-Was}itiyyah, h.66.
79Muhammadal-Sayyid Jalayand, Mawqi>f Ibn Taimiyah min Qadiyyah al-Takwil,
(Kaheran: Hay’an Ammah li Syu’un al-Mata>bi’ al-Amiriyyah), h.153-154.
80Ibn Taimiyah, al-Risalah al-Tadamuriyyah, (Kaherah: al-Matba’ah al-Salafiyyah), h.35-
36.
81Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 999.
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Berdasrkan ayat ini, jelas bahwa orang-orang mukmin diberi kesempatan
melihat Allah, tetapi karena ayat ini tidak sesuai dengan pikiran Muktazilah,
golongan tersebut mentakwilkan agar sesuai dengan pendapat mereka, yaitu
dengan merubah arti na>zirah (melihat) menjadi muntazirah yang berarti
menunggu.82
Sikap Ibnu Taimiyah ini sejalan dengan  pendapat golongan al-Salaf dalam
masalah takwil terhadap ayat-ayat mutasyabihat. Penolakannya terhadap takwil
kalami berdsarkankan dua perkara :
a. Larangan yang ada di dalam al-Qur'an sebagaimana firman Allah swt.
dalam QS Ali ‘Imran/3: 7.
          
                  
                   
           
Terjemahnya:
Dia-lah yang menurunkan Al Kitab (Al Quran) kepada kamu. di antara
(isi) nya ada ayat-ayat yang muhkamaat, Itulah pokok-pokok isi Al qur'an
dan yang lain (ayat-ayat) mutasyaabihaat. adapun orang-orang yang dalam
hatinya condong kepada kesesatan, Maka mereka mengikuti sebahagian
ayat-ayat yang mutasyaabihaat daripadanya untuk menimbulkan fitnah
untuk mencari-cari ta'wilnya, padahal tidak ada yang mengetahui ta'wilnya
melainkan Allah swt.dan orang-orang yang mendalam ilmunya berkata:
"Kami beriman kepada ayat-ayat yang mutasyaabihaat, semuanya itu dari
sisi Allah kami." dan tidak dapat mengambil pelajaran (daripadanya)
melainkan orang-orang yang berakal.83
Berdasarkan ayat ini, Ibnu Taimiyah berpendapat bahwa mereka yang telah
melakukan takwil kalami telah terperangkap ke dalam zaygh (kecendrungan
terhadap kesesatan).
82Lihat Harun Nasution, Teologi Islam, Aliran-Aliran, Sejarah Analisa Perbandingan, h.
140-141.
83Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 76
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b. Telah disepakati bahwa takwil adalah sesuatu yang bersifat spekulasi,
dan pembahasan tentang Allah swt. secara spekulatif tidak dibolehkan. Oleh
karena itu, mentakwilkan ayat dengan pengertian yang tidak sesuai dengan apa
yang dimaksud oleh Allah swt., maka terjebak dalam zaygh. Dengan demikian
sepatutnya orang mukmin dalam menyikapi ayat-ayat mutasyabih berkata
sebagaimana orang-orang yang mendalam ilmunya bahwa “semua dari Allah swt.,
kami beriman terhadap zahirnya dan mempercayai batinnya dan kami serahkan
pengertiannya kepada Allah swt., kami tidak dibebani untuk mengetahuinya,
sebab bukan termasuk syarat iman dan rukunnya.84
Kedua: Takwil dengan pengertian tafsir dan bayan (keterangan). Takwil ini
mentafsirkan Kalam Allah swt. sesuai dengan makna zahir. Walaupun berbeda
dengan makna zahir, takwil yang demikian merupakan makna takwil yang
diyakini oleh sebagian besar ahli tafsir. Takwil yang demikian hanya diketahui
oleh orang-orang yang mendalam pengetahuannya (al-Ra>sikhu>n fi al-‘Ilm)
sesuai dengan tanda waqaf ketika membaca ayat:
              
Terjemahan:
Padahal tidak ada yang mengetahui ta'wilnya melainkan Allah swt. dan
orang-orang yang mendalam ilmunya.
Nampaknya inilah jenis takwil yang dibolehkan oleh Ibnu Taimiyah,
karena tidak menyalahi kaedah pentakwilan yang dibenarkan oleh Islam.
Ketiga: Takwil yang berarti mentakwilkan hakikat sesuatu yang di luar
pencapaian akal berdasarkan realitas yang nampak untuk pengertian suatu
perkataan. Dalam hal ini, al-Qur'an telah banyak berbicara di dalam ayat-ayatnya
dan telah berulang-ulang menyebut perkataan takwil di dalam al-Qur'an, yaitu
84‘Abd al-Karim al-Syahrasytani, al-Milal wa al-Nihal, Juz I, (Tahqiq Muhammadal-
Sayyid Kayla>ni, Kairo: Matbah Mustafa al-Bab al-Halabi), h.104-105.
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lebih dari 10 tempat. Pengertian perkataan-perkataan tersebut dalam berbagai
penggunaannya berdasarkan pengaruh realitas untuk suatu perkataan yang dipakai
masa lampau atau masa yang akan datang. Meskipun hal tersebut sesuai dengan
makna zahirnya, namun takwil tentang apa yang Allah swt. khabarkan melalui
Rasul-Nya tentang surga dan neraka, tentang makanan, minuman, pakaian surga
dan tentang kejadian kiamat, semua ini merupakan hakikat yang benar-benar
wujud dan terjadi dan maknanya tidak dapat dibayangkan oleh akal manusia, dan
tidak bolah diekspresikan melalui ungkapan kata-kata. Inilah yang dimaksud
dengan takwil dalam al-Qur'an, dan hanya Allah swt. yang mengetahuinya,85
sebagaimana firman Allah swt dalam QS al-A’ra>f /7: 53, dan QS al-Nisa>/4: 59.
                 
                    
          
Terjemahnya:
Tiadalah mereka menunggu-nunggu kecuali (terlaksananya kebenaran) Al
Quran itu. pada hari datangnya kebenaran pemberitaan Al Quran itu,
berkatalah orang-orang yang melupakannya sebelum itu: "Sesungguhnya
Telah datang rasul-rasul Allah kami membawa yang hak, Maka Adakah
bagi kami pemberi syafa'at yang akan memberi syafa'at bagi kami, atau
dapatkah kami dikembalikan (ke dunia) sehingga kami dapat beramal yang
lain dari yang pernah kami amalkan?". sungguh mereka Telah merugikan
diri mereka sendiri dan Telah lenyaplah dari mereka Allah-Allah yang
mereka ada-adakan.86
QS al-Nisa>/4: 59.
85Ibn Taimiyah, Majmu>’ al-Fatawa, Juz V, Muhammadal-Sayyid Jalayand, h.151.
86 Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 229-230.
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                
              
    
Terjemahnya:
Hai orang-orang yang beriman, taatilah Allah swt. dan taatilah Rasul
(nya), dan ulil amri di antara kamu. Kemudian jika kamu berlainan
pendapat tentang sesuatu, Maka kembalikanlah ia kepada Allah swt. (Al
Quran) dan Rasul (sunnahnya), jika kamu benar-benar beriman kepada
Allah swt. dan hari kemudian. yang demikian itu lebih utama (bagimu)
dan lebih baik akibatnya.87
Membahas tentang sikap Ibnu Taimiyah dalam pentakwilan “sifat Allah
swt.” dalam ayat-ayat mutasyabihat adalah sama dengan sikap kebanyakan ulama
al-Salaf. Ia berpendapat bahwa pengetian ayat-ayat tersebut merupakan hakikat
yang hanya diketahui oleh Allah swt. sendiri. Sebagai contoh, makna “istiwa”
yang artinya dapat diketahui dan diterjemahkan ke dalam bahasa lain, adalah
merupakan takwil yang diketahui oleh al-Ra>sikhu>n fi al-‘ilmi sedangkan
bagaimana caranya Allah swt. ber-istiwa> (kai>fa) adalah majhul (tidak
diketahui) dan takwilnya hanya diketahui oleh Allah swt.
Berkenaan dengan masalah takwil ini, Ibnu Taimiyah dituduh oleh
pengkritiknya sebagai orang yang mengingkari al-Maja>z dalam al-Qur'an dan
tidak mengikuti manhaj al-Salaf.88 Padahal Ibnu Taimiyah mengakui majaz dan
haqi>qah dalam bukunya al-Majaz wa al-Haqi>qah yang mana pada prinsipnya
menolak tuduhan tersebut.
87Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 128.
88Lihat Muhammad Mansur Uwais, Ibnu Taimiyah Laysa Salafi>yah (Cet. I; Kairo: Da>r
al-Nahdah al-Arabi>yah, t.th.), h.25
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Selanjutnya Ibnu Taimiyah menjeskan bahwa takwil adalah perbicaraan
tentang Allah swt. yang tidak dilandasi dengan ilmu. Orang yang menggunakan
takwil telah melegitimasi bahwa seakan-akan pengetahuan tersebut luput dari
Allah swt., luput dari penjelasan dan keterangan Nabi Muhammad saw, serta para
sahabatnya. Karena itu, Ibnu Taimiyah mengungkapkan: “para pendukung takwil
dan tahrif seolah-olah mengatakan: bahwa nabi tidak menjelaskan maksud di
balik masalah ini dan sesungguhnya maksud dari masalah ini adalah apa yang
diketahui melalui akal, kemudian mereka berusaha mentakwilkan masalah-
masalah tersebut sesuai kemauan dan pendapat mereka dengan takwil-takwil yang
telah merubah makna bahasa berdasrkan kaedah-kaedah yang benar dengan
meminjam makna perumpamaan-perumpamaan yang tidak benar.89
Menurut Ibnu Taimiyah tidak seorang pun yang berhak mentakwilkan apa
yang tidak diterangkan oleh Rasulullah saw dengan pemahaman sendiri yang
dihasilkan oleh akal. Karena hal tersebut secara tidak langsung merendah
Rasulullah saw, dan menuduh Rasulullah saw telah berbicara secara tidak benar
tentang al-Qur'an. Sesungguhnya orang itu menginginkan makna yang benar dari
al-Qur'an dan makna yang benar itulah yang dipahami berdasrkan takwil akal.90
Bagi Ibnu Taimiyah orang itu telah sesat karena bagaimana mungkin
Rasulullah saw tidak mengetahui makna setiap perkataan dalam al-Qur'an,
sedangkan ia adalah manusia yang paling tahu tentang al-Qur'an yang diturunkan
kepadanya. Begitu juga, paling mampu untuk menjelaskan kebenarannya, ia
adalah manusia yang paling sempurna di sisi Al-Qur'an?
89Lihat Al-Sayyid ‘Abd al-‘Aziz al-Sili>, al-‘Aqi>dah al-Salafiyah Bai>n Imam Ibnu
Hanbal wa Imam Ibnu Taimiyah (Kairo: Da>r al-Mana>r, 1992), h.283.
90Lihat Amal Fathullah Zarkasyi, Konsep Tauhid Ibn Taymiyyah & Pengaruhnya di
Indonesia (Cet. I; Indonesia: Jamiah Darussalam & Darrussalam University Press Gontor-
Ponorogo, 2010), h. 101.
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Rasulullah saw adalah utusan Allah swt. ke dunia untuk menyampaikan
dan menerangkan isi dan rahasia al-Qur'an kepada seluruh manusia. Rasulullah
saw menjadi pembimbing umat tertinggi, yang menerangkan semua kandungan al-
Qur'an dan merinci maknanya. Hanya pentafsiran Rasulullah saw yang harus
dipegang teguh sebagai landasan utama. Barangsiapa yang menyisihkan tafsiran
Rasulullah saw dan menggantikannya dengan tafsiran akal, ia sesungguhnya telah
menelusri jalan yang hina.91
Dalam hal ini, Ibnu Taimiyah membedakan nabi dengan para ulama.
Menurutnya ilmu nabi bukanlah ilmu para ulama, karena para nabi memperoleh
ilmu melalui wahyu, sedangkan para ulama memperoleh ilmu dengan belajar atau
menelaah secara bersungguh-sungguh, dan setiap orang boleh memperoleh ilmu-
ilmu tersebut dengan cara bersungguh-sungguh, tetapi tidak seorangpun yang
diberikan risalah kenabian yang dapat menjadi seorang nabi atau rasul.92
Dengan demikian, maka untuk memahami al-Qur'an dan al-hadis
diperlukan pengetahuan tentang madlul kalimah atau perkataan. Hal itu tidak
boleh dicari hanya dengan bersandarkan pengetahuan tentang bahasa Arab karena
para Mutakkalimun banyak melakukan kesalahan apabila mereka menjadikan
bahasa Arab sebagai sandaran hujah dalam memahami madlul suatu kalimah dan
perkataan. Sehingga mereka mengatakan bahwa suatu kalimah/ kosakata bersifat
majaz dan yang lain bersifat haqiqah, seperti yang dilakukan oleh golongan
Murji’ah dan Kara>miyah dalam memahami madlul iman berdasarkan hadis Nabi
saw yang diriwayatkan oleh Imam Muslim berikut ini:
91 Lihat Al-Sayyid ‘Abd al-‘Aziz al-Sili>, al-‘Aqi>dah al-Salafiyah Bai>n Imam Ibnu
Hanbal wa Imam Ibnu Taimiyah ,h. 248.
92 Lihat Al-Sayyid ‘Abd al-‘Aziz al-Sili>, al-‘Aqi>dah al-Salafiyah Bai>n Imam Ibnu
Hanbal wa Imam Ibnu Taimiyah, h. 248.
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ُهللا، وَ "  َ اال َ فَْضلُهَا َال ا ْبُعوَن ُشْعَبًة  ْو ِبْضٌع َوَس توَن  َذى َعِن اْالميَاُن ِبْضٌع َوِس ْ َها اَماَطُة ا َ ْد
رِیِق، َوالَْحَیاُء ُشْعَبٌة ِمَن اْالميَاِن  "الط
Artinya:
Iman itu adalah tujuh puluh cabang lebih yang pa;ing penting utama
adalah ucapan la> ilaha illa Allah swt. dan yang paling rendah adalah
menyingkirkan rintangan (duri) tengah jalan dan malu adalah sebagian
dari pada iman.93
Menurut mereka kata “iman” yang dimaksudkan dalam hadis di atas
bersifat majaz begitu juga dengan haids lainnya seperti berikut:
خر  والیوم  ه ورس ك ومال ريه ورشهإالميان هو إالميان  والقضاء والقدر 
Artinya:
Iman adalah beriman kepada Allah swt. Malaikat-Malaikat-Nya, al-Kitab
Suci-Nya, para Rasul-rasul-Nya, hari Akhir, Qadar baik dan burukNya.94
Menurut Ibnu Taimiyah mereka telah berpaling dari al-Qur’an dan al-
sunnah serta keterangan para sahabat dengan bersandarkan pada akal dan
pemahaman mereka terhadap bahasa Arab.95 Mereka telah menjadikan satu
kaedah dan aturan sendiri terhadap apa-apa yang datang dari Allah swt. dan
Rasul-Nya, mereka telah menjadikan akal sebagai asas dari apa yang mereka
yakini dan apa-apa yang datang dari para rasul harus kehendak akal mereka.
Segala apa yang sesuai dengan akal, mereka ikuti dan ambil sedangkan yang
bertentangan dengannya mereka tinggalkan.96”
Ibnu Taimiyah menyamakan mereka dengan para ahli al-Kita>b dari
agama Nashrani, bahkan menyatakan bahwa mereka lebih sesat:
93Abu Hasan Muslim b. Hajjaj al-Qusyairi al-Naisaburi, Sa}Ahi>h} Muslim, (Muassasah
al-Hadis al-Syarif Isdar T{Ani> al-Shakh, 2000), h.51.
94 Abu Hasan Muslim b. Hajjaj al-Qusyairi al-Naisaburi, Sa}Ahi>h} Muslim, (Muassasah
al-Hadis al-Syarif Isdar T{Ani> al-Shakh, 2000), h.10.
95Ibn Taimiyah, Kitab Imam, Bairut: Da>r Ihya> al-‘Ulum, h.103.
96Ibn Taimiyah, Da>r’u Ta’a>rud al-‘Aql wa al-Naql, Juz I, h.2. Lihatjuga al-Sayyid
‘Abd al-Sili>’, h.177.
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“apa yang mereka lakukan samalah dengan apa yang dilakukan oleh
orang-orang Nashrani yang telah mengesampingkan Taurat dan Injil, hanya
orang-orang Nashrani saja masih mempercayai nash dan para rasul dan bersandar
dari apa yang mereka pahami dari nash tersebut, kemudian mereka salah dalam
memahami nash tersebut. Kesalahan mereka mungkin terletak pada isna>d atau
pada matan, sedangkan mereka (para penganut takwil) telah meletakkan suatu
kaedah khusus, sehingga  kesalahan mereka bukan hanya pada pendapat/
pemahaman yang salah tetapi juga pada akal mereka”.97
Selanjutnya, Ibnu Taimiyah menyatakan bahwa ayat-ayat mutasyabihah
harus dikemabalikan takwilnya kepada Allah swt. karena hanya Dia-lah yang
mengetahui. Takwil yang dimaksud di sini ialah takwil khusus yang merupakan
kayfi>ah s\abit}ah yang hanya Allah swt. yang mengetahui hakikat maknanya.
Sebagai contoh, ayat istiwa>’i dimana makna istiwa>’ diketahui, dan itu adalah
takwil, sedangkan tafsiran tentang maknanya hanya diketahui oleh al-Ra>sikhu>n
fi al-‘Ilm, tetapi kayfi>ah (bagaimana caranya) tidak ada yang mengetahuinya
kecuali Allah swt.98
Oleh karena itu, Ibnu Taimiyah tidak memberikan peluang untuk akal
dalam mentafsirkan al-Qur’an, bahkan ia mengatakan bahwa mentafsirkan al-
Qur’an dengan akal hukumnya adalah haram, sebagaimana pendapat ulama tafsir.
Untuk itu, jalan yang terbaik dalam mentafsirkan al-Qur’an adalah sebagai
berikut:
1. Mentafsirkan al-Qur'an dengan al-Qur'an
2. Mentafsirkan al-Qur'an dengan hadis.
3. Mentafsirkan al-Qur'an dengan perkataan para sahabat
97Ibn Taimiyah, al-Jawab al-S{ahi>h li man Baddala Dinah al-Ma>sih, h.58.
98Ibn Taimiyah, Syarah} H{adi>s\ al-Nuzu>l, (Bairut: al-Maktab al-Islami), h.21.
301
4. Mentafsirkan al-Qur'an dengan perkataan para Tabi’in.
Apabila tidak diketemukan dalam keempat metode tersebut, maka
seseorang boleh mentafsirkan al-Qur’an bersandarkan pada bahasa Arab. Dalam
hal ini, Ibnu Taimiyah memberikan dua syarat:
Pertama: Seseorang harus memahami betul-betul bahwa sebagian kosakata
Arab terkadang maknanya dapat di bawa kearah pengertian tertentu dan sebagian
yang lain tidak, contohnya perkataan yad (tangan) ketika tidak dibatasi oleh
sesuatu, maka artinya boleh bermacam-macam, seperti ni’mat, qudrah, h}a>jah.
Dengan demikian, perkataan tersebut dapat dipahami dengan jelas berdasarkan
arah dan konteks pembicaraan, dan predikat yang terdapatdalam suatu pernyataan.
Kedua: Seseorang harus menerangkan kemungkinan-kemungkinan
pengertian yang sesuai untuk suatu kosa kata sesuai dengan konteks pembicaraan
dalam suatu struktur ayat, karena ada kosa kata Arab yang artinya tidak sesuai
dengan makna biasa yang digunakan oleh orang Arab. Karena itu, apabila
diartikan menurut bahasa Arab, maka arti tersebut tidak sesuai dengan konteks
sesuatu pembicaraan.99
Berdasarkan keterangan di atas, dapat disimpulkan bahwa Ibnu Taimiyah
menolak takwil kalami dalam memahami ayat-ayat mutasyabih yang berkaitan
dengan esensi Allah swt dan sifat-sifatNya.
D. Perbuatan Manusia dan Perbuatan Allah
1. Al-Asy’ari
Persoalan yang muncul terkait dengan perbuatan manusia (af’al al-‘ibad)
ini adalah apakah perbuatan manusia itu perbuatannya atau perbuatan Allah swt,
dalam arti diciptakan oleh Allah swt. Dalam konteks ini para mutakallimin
berhadapan dengan masalah ikhtiar (pilihan/kebebasan) dan ijbar (keterpaksaan).
99Lihat Ibnu Taimiyah, Muqaddimah fi Us}u>l al-Tafsi>r (Kuwait: Da>r al-Qur’an al-
Kari>m, 1971),  h. 93-104.
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Di antara mutakallimin ada yang berpendapat bahwa perbuatan manusia adalah
manifestasi dari perbuatan Allah swt. Manusia bagaikan robot yang perbuatan-
perbuatannya dikendalikan langsung oleh Allah swt. Ada yang berpendapat
sebaliknya, manusia adalah makhluk potensial yang memiliki dirinya dan secara
merdeka dapat melakukan apa saja yang dikehendaki sebatas daya yang ada pada
dirinya. Dengan kata lain, Allah swt tidak mempunyai keterlibatan langsung
dalam menentukan perbuatan-perbuatan manusia. Tetapi, hal ini tidak berarti
Allah swt  bagaikan robot yang hanya tinggal merestui segala kemauan manusia.
Dengan demikian, jelaslah bahwa persoalan perbuatan manusia dalam
hubungannya dengan perbuatan Allah swt, terjadi perbedaan pendapat di kalangan
mutakallimin. Perbedaan pendapat tersebut pada garis besarnya terdapat dua.
Pertama, aliran teosentris, fatalisme atau predestination, dan pendapat ini
dipegang oleh kelompok Jabariyah. Sedangkan pendapat kedua biasa disebut
dengan antroposentris atau free will and free act dan pendapat ini dipegang oleh
kelompok al-Qadariyah.
Dalam membicarakan hubungan perbuatan manusia dengan kehendak dan
kekuasaan Allah, al-Asy’ari menggunakan konsep kasb (perolehan), dengan
pengertian bahwa yang mewujudkan perbuatan manusia adalah Allah swt.,100
tetapi manusia diberi daya dan pilihan untuk berbuat atas kehendak Allah swt.
Manusia dalam perbuatannya banyak bergantung kepada kehendak dan kekuasaan
Allah swt. Oleh karen itu, manusia dalam pandangan al-Asy’ari bukan fa’il ,
tetapi kasib. Al-Syahrastani memperjelas pengertian al-kasab dengan menyatakan
ahwa lahirnya perbuatan manusia adalah dengan jalan Allah swt memperlakukan
100Lihat al-Asy’ari, Maqa>lat al-Isla>mi>yin, Jilid I, h. 315.
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sunnah-Nya melalui daya yang baru diciptakan bersama-sama dengan terjadinya
perbuatan. Sehubungan dengan itu, lahirlah konsep al-iktisab.101
Menurut al-Asy’ari, arti al-iktisab,  ialah sesuatu terjadi dengan
perantaraan daya yang diciptakan, dan dengan demikian menjadi perolehan atau
kasb bagi orang yang dengan dayanya perbuatan itu timbul.102Dalam kitab al-
Luma’, al-Asy’ari menegaskan bahwa arti yang sebenarnya dari al-kasb ialah
sesuatu yang timbul dari al-muktasib (yang memperoleh) dengan perantaraan
daya yang diciptakan.103Argumen yang dikemukakan al-Asy’ari dalam
memperkuat pandangannya adalah firman Allah swt dalam QS al-Saffat /37: 96>
    
Terjemahnya:
96. Padahal Allah-lah yang menciptakan kamu dan apa yang kamu perbuat
itu".104
Pada ayat tersebut, al-Asy’ari mengartikan kata (ماتعملون ) “apa yang
kamu perbuat”, dan bukan “apa yang kamu buat”. Dengan demikian ayat ini
mengandung arti Allah swt menciptakan kamu dan perbuatan-perbuatan kamu.
Jadi, dalam paham al-Asy’ari, perbuatan-perbuatan manusia diciptakan oleh Allah
swt., dan tidak ada pembuat (fa’il) bagi kasb kecuali Allah swt.105Dengan
demikian jelaslah bahwa yang mewujudkan kasb atau perbuatan manusia menurut
paham al-Asy’ari, sebenarnya adalah Allah swt sendiri, sedangkan manusia hanya
merupakan tempat berlakunya perbuatan-perbuatan Allah swt tersebut.
Pendapat al-Asy’ari tersebut dapat dilihat dalam dari uraiannya mengenai
perbuatan-perbuatan involunter (harkah al-idtirar) dari manusia. Dalam
101Lihat al-Syahrastani, al-Milal wa al-Nihal, h. 97.
102Lihat al-Asy’ari, Maqa>lat al-Isla>mi>yin, Jilid 2, h. 221.
103Lihat al-Asy’ari, al-Luma’, h. 76.
104Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 724.
105Lihat al-Asy’ari, al-Luma’, h. 70-72.
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perbuatan-perbuatan involunter, menurut al-Asy’ari terdapat dua unsur, penggerak
yang mewujudkan gerak dan badan yang bergerak. Penggerak yaitu yang
membuat gerak yang sebenarnya (al-fail laha ‘ala haqiqatiha) adalag Allah swt
dan yang bergerak adalah manusia. Yang bergerak bukan Allah swt., karena gerak
menghendaki tempat yang bersifat jasmani. Allah swt. tidak mungkin mempunyai
bentuk jasmani. Al-Kasab, serupa dengan gerak involunter ini, juga mempunyai
dua unsur; pepmbuat dan yang memperoleh perbuatan. Pembuat yang sebenarnya
dalam al-kasb ialah Allah swt, sedangkan yang memperoleh perbuatan adalah
manusia. Allah swt tidak menjadi yang memperoleh perbuatan, karena al-kasb
terjadi hanya dengan daya yang diciptakan, dan Allah swt. tidak mungkin
mempunyai yang diciptakan.106
Berdasarkan uraian di atas, jelaslah bahwa yang dimaksud oleh al-Asy’ari
Allah swt. yang menciptakan perbuatan-perbuatan manusia adalah “Allah swt
yang menjadi pembuat yang sebenarnya dari perbuatan-perbuatan manusia”, dan
arti “timbulnya perbuatan-perbuatan dari manusia dengan perantaraan daya yang
diciptakan “adalah “manusia sebenarnya merupakan tempat bagi perbuatan-
perbuatan Allah swt.” Oleh karena itu, dalam teori al-kasb sebenarnya tidak ada
perbedaan antara al-kasb dengan perbuaan involunter dari manusia. Pembuat
dalam kedua hal ini, seperti ditegaskan oleh al-Asy’ari sendiri adalah Allah swt;
dan selanjutnya dalam kedua hal itu, manusia hanya merupakan tempat
berlakunya perbuatan-perbuatan Allah swt.
Dengan demikian al-kasb, sama halnya dengan perbuatan-perbuatan
involunter, merupakan perbuatan paksaan, dan di luar kekuasaan manusia. Namun
demikian, al-Asy’ari tetap membedakan antara keduanya. Dalam perbuatan
involunter, kata al-Asy’ari, manusia terpaksa melakukan sesuatu yang tak dapat
106Lihat al-Asy’ari, al-Luma’, h. 73-74.
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dielakkannya, walaupun ia berusaha. Tetapi dalam al-kasb, tidak terdapat paksaan
yang demikian.
Mengenai daya untuk mewujudkan perbuatan-perbuatan, al-Asy’ari
berpendapat bahwa daya itu lain dari diri manusia sendiri, karena diri manusia
terkadang bekuasa dan terkadang tidak berkuasa. Daya tidak terwujud sebelum
adanya perbuatan; daya ada bersama-sama dengan adanya perbuatan, dan daya itu
ada hanya untuk perbuatan yang bersangkutan saja. Dalam kaitan ini, al-Asy’ari
mengemukakan argumen bahwa orang yang dalam dirinya tidak diciptakan daya
oleh Allah swt, tidak bisa berbuat apa-apa.107
Keterangan al-Asy’ari ini juga mengandung arti bahwa daya untuk berbuat
sebenarnya bukanlah daya manusia, tetapi daya Allah swt. Hal ini juga berkaitan
dengan pandangan al-Asy’ari tentang kehendak dan daya yang menyebabkan
perbuatan mempunyai wujud. Al-Asy’ari menegaskan bahwa Allah swt.
menghendaki segala apa yang mungkin dikehendaki. Pandangan al-Asy’ari ini
diperkuat dengan firman Allah swt dalam QS al-Insan/76: 30.
             
Terjemahnya:
30. Dan kamu tidak mampu (menempuh jalan itu), kecuali bila
dikehendaki Allah. Sesungguhnya Allah adalah Maha mengetahui lagi
Maha Bijaksana.108
Menurut al-Asy’ari ayat ini memberi pengertian bahwa manusia tidak
dapat mengehendaki sesuatu tanpa dikehendaki oleh Allah swt. Jika seseorang
berkehendak pergi ke Mekkah, maka kehendaknya ini akan terlaksana jika Allah
swt. menghendakinya. Jadi kehendak manusia satu dengan kehendak Allah swt.,
dan kehendak yang ada dalam diri manusia itu adalah kehendak Allah swt.109
107Lihat al-Asy’ari, al-Luma’, h. 93-96.
108Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 1006.
109Lihat al-Asy’ari, al-Luma’, h. 93.
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Adapun mengenai daya, menurut al-Asy’ari diciptakan Allah swt. pada
diri manusia sewaktu ia melakukan perbuatan (عند الفعل ) dan untuk perbuatan itu
saja (وللفعل ). Karena itu, orang yang dalam diri tidak memperoleh daya ciptaan
Allah swt. tidak dapat melakukan perbuatan apa pun, dan daya tersebut tentu
selain dari diri manusia. Ini berarti bahwa daya untuk mewujudkan perbuatan
sebenarnya bukanlah daya manusia melainkan daya Allah swt sendiri.110
Penjelasan al-Asy’ari tentang teori kasb tersebut sangat jelas tidak rumit,
dan tidak membingungkan sebagaimana yang sering dilontarkan oleh berbagai
pihak yang mengeritiknya111karena mereka tidak memahami teori kasb al-Asy’ari.
Akibat dari ketidakpahaman inilah, sehingga banyak orang yang berkesimpulan
bahwa teori kasb al-Asy’ari tersebut tergolong dalam paham Jabari>yah.112
Dari uraian al-Asy’ari mengenai kasb tersebut dapat disimpulkan bahwa di
dalam perbuatan itu terdapat dua fa’il, yaitu Allah swt dan manusia. Walaupun
manusia tidak mempunyai pengaruh yang efektif, namun tidak mutlak pasif tetapi
justru aktif meskipun dalam kadar minimun. Karena itu, teori kasb al-Asy’ari
tidak sepenuhnya sama dengan paham Jabari>yah, tetapi tidak pula sebagai
Qadari>yah. Lagi pula, suatu penilaian hendaknya jangan ter atau terbatas pada isi
dari teori tersebut, melainkan harus pula dilihat bagaimana latar belakang dan
matlamat teori itu dikembangkan.
Al-Asy’ari sebenarnya tidak menginginkan umat terjatuh dalam lingkaran
Jabariyah dan Qadariyah. Karena itu, dia mengemukakan sebuah ajaran yang
mengambil posisi jalan tengah melalui teori kasb tersebut. Sebagai ajaran
pertengahan tentu yang dimaksudkan oleh al-Asy’ari adalah bahwa manusia
110 Lihat al-Asy’ari, al-Luma’, h. 93-96. Lihat juga al-Asy’ari, al-Ibanah, h. 54.
111Lihat Ahmad Amin, Zuhr al-Islam, jilid 4, h. 83, dan Jalal Musa, Nasy’at al-
Asy’ariyah, h. 238.
112Lihat Ahmad Amin, Zuhr alIslam, jilid 4, h. 83.
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dalam perbuatannya, bebas tapi terikat; terpaksa tapi masih mempunyai
kebebasan.
2. Ibnu Taimiyah
Menurut Ibnu Taimiyah Allah swt. menciptakan segala sesuatu dan tidak
ada pencipta selain Allah swt. Karena itu setiap muslim wajib mengimani
universalitas penciptaan Allah swt. bahwa Dia pencipta segala sesuatu termasuk
amal-amal hamba, sebagaimana dijelaskan dalam QS al-Ra’d/13: 16.
...            
Terjemahnya:
Katakanlah: "Allah adalah Pencipta segala sesuatu dan Dia-lah Tuhan
yang Maha Esa lagi Maha Perkasa".113
Berdasarkan ayat tersebut, Ibnu Taimiyah menegaskan bahwa segala
sesuatu diciptakan oleh Allah swt., karena perbuatan manusia termasuk sesuatu,
maka perbuatan manusia adalah ciptaan Allah swt. Bahkan ada satu ayat yang
khusus berkenaan dengan penciptaan pebuatan manusia, yaitu firman Allah dalam
QS Ash-Shaffat/37: 96.
    
Terjemahnya:
96. Padahal Allah-lah yang menciptakan kamu dan apa yang kamu perbuat
itu".
Menurut Ibnu Taimiyah, ( ما ) dalam ayat ini ma’ mas}dari>yah.
Perkiraan kalimatnya berbunyi:”wallahu khalaqakum wa ‘amalakum” (Allahlah
yang mencptakan kamu dan perbuatan kamu). Ini nas} (ungkapan redaktif yang
tak memiliki penafsiran lain) yang menunjukkan bahwa amal manusia adalah
makhluk Allah swt.114
113Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 371.
114Lihat Ibnu Taimiyah, Aqidah al-Wasit}i>yah, jilid 2 di syarah oleh Muhammad bin
Shalih al-Utsaimin diterjemahkan oleh Arif Munandar (Cet. I; Solo: al-Qowam, 2014), h. 231.
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Selanjutnya Ibnu Taimiyah menjelaskan bahwa jika obyek perbuatan itu
makhluk Allah swt. pasti amal manusia juga makhluk-Nya, karena obyek itu
lantaran perbuatan manusia. Manusialah yang melangsungkan perbuatan pad
obyek perbuatan. Dengan demikian, kalau perbuatan adalah makhluk Allah swt.,
padahal itu perbuatan manusia, pasti perbuatan manusia juga makhluk. Karena itu,
ayat tersebut jelas menunjukkan bahwa perbuatan manusia diciptakan oleh Allah
swt.
Sedang dalil teori bahwa perbuatan manusia adalah makhluk Allah swt.
Menurut Ibnu Taimiyah, perbuatan manusia itu muncul dari dua hal: keinginan
tulus dan kemampuan sempurna. Contohnya, seseorang ingin melakukan satu
perbuatan. Perbuatan ini tidak akan mungkin terjadi sebelum didahului dua
perkara. Pertama, kemauan tulus untuk melakukannya. Sebab seandainya orang
tersebut tidak berkemauan berarti ia tidak mengerjakannya. Kedua, kemampuan
sempurna, sebab seandainya orang tersebut tidak mampu pasti ia tidak
melakukannya. Karena itu, pasti ada yang menciptakan kemampuan tersebut
dalam diri orang yang ingin melakukan perbuatan, dan yang menciptakan
kemampuan tersebut adalah Allah swt., dan Dia pula yang meletakkan azam
dalam diri manusia, maka pencipta sebab yang sempurna adalah pencipta
musababnya. Argumen kedua untuk dalil teori. Perbuatan itu adalh sifat
pelakunya dan sifat itu mengikuti yang disifati. Oleh karena diri manusia adalah
makhluk Allah swt., maka perbuatannya juga makhluk, karen sifat itu mengikuti
yang menyandangnya.115
Berdasarkan keterangan tersebut dapat disimpulkan bahwa menurut Ibnu
Taimiyah perbuatan manusia adalah ciptaan Allah swt. Dengan demikian,
manusia tidak mampu melakukan suatu perbuatan seandainya Allah swt tidak
115Lihat Ibnu Taimiyah, Aqidah al-Wasit}i>yah, jilid 2 , h. 232.
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menghendaki-Nya. Maksudnya kehendak Allah swt. pasti terlaksana dalam segala
sesuatu, baik yang berkaitan dengan perbuatan-Nya atau perbuatan para makhluk,
dan percaya bahwa kemampuan Allah swt. meliputi segala sesuatu.
Oleh karena itu, menurut Ibnu Taimiyah setiap muslim wajib percaya
kepada takdir baik dan buruk, dan kemutlakan kekuasaan serta kehendak Allah
swt. Allah menciptakan segala kekuatan atau daya yang ada padanya. Sementara
seorang hamba melakukan apa yang dikehendaki dengan daya dan kehendak-Nya.
Selajutnya Ibnu Taimiyah mengatakan bahwa umat terdahulu (Salaf) berpendapat
bahwa Allah swt. pencipta segala sesuatu, Ia menciptakan hamba dengan  sifat
serba keluh kesah yang apabila ditimpah kesusahan gelisah, dan apabila diberi
kesenangan lalai. Seorang hamba adalah pelaku perbuatan yang sebenarnya, ia
mempunyai kehendak dan daya.116Dengan demikian jelaslah bahwa menurut Ibnu
Taimiyah Allah swt mempunyai kekuasaan mutlak, dan dalam waktu yang sama
mengakui adanya daya atau kekuasaan hamba.
Dari pendapat tersebut, Abu Zahrah menyimpulkan bahwa Ibnu Taimiyah
telah menetapkan tiga hal. Pertama, Allah swt. pencipta segala sesuatu, tidak ada
sesuatu pun di alam ini terwujud tanpa kehendak Allah swt. Kedua, hamba adalah
pelaku perbuatan secara hakiki, ia mempunyai kehendak secara sempurna yang
membuatnya harus bertanggung jawab atas segala yang dilakukan. Ketiga, Allah
swt. memudahkan perbuatan baik, dan meridhai serta menyukainya, tidak
memudahkan perbuatan jahat dan tidak menyukainya.117
Selanjutnya Abu Zahrah berpendapat bahwa Ibnu Taimiyah memandang
suatu perbuatan sebagai perbuatan hamba karena daya tersebut ada pada dirinya.
Sementara ia memandang suatu perbuatan sebagai perbuatan Allah swt. karena
116M. Amin Nurdin dan Afifi Fauzan Abbas (editor), Sejarah Pemikiran Islam,Teologi-
Ilmu Kalam (Cet. II; Jakarta: Amzah, 2014), h. 204.
117Lihat Muhammad Abu Zahrah, Tarikh al-Maza>hib al-Isla>mi>yah, h. 225.
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Allah-lah yang menciptakan daya yang ada pada hamba tersebut. Allah swt.
adalah penyebab segala sebab. Dalam kaitan ini, Ibnu Taimiyah menegaskan
bahwa sesungguhnya Allah swt. menciptakan segala sesuatu melalui sebab-sebab
yang diciptakan-Nya. Allah swt. menciptakan hamba dan daya yang dengannya
perbuatan hamba itu terwujud. Hamba adalah pelaku perbuatan secara hakiki.
Lebih lanjut Ibnu Taimiyah menegaskan, pendapat Ahl al-sunnah bahwa
terwujudnya perbuatan hamba dengan kehendak dan kekuasaan Allah swt. sama
dengan perkataan mereka tentang penciptaan makhluk melalui sebab-sebabnya.118
Sehubungan dengan hal ini, Ibnu Taimiyah menyandarkan perbuatan
manusia kepada Allah swt. karena  Dia yang menciptakan sebab, yaitu daya yang
diciptakan pada dirinya. Dalam konteks ini, Ibnu Taimiyah lebih dekat kepada
pendapat Mu’tazilah. Namun berbeda dengan Mu’tazilah dalam hal ridha,
mabbah, dan iradat (kehendak). Iradat Allah swt. berlaku pula terhadap hal-hal
yang bertentangan perintah dan larangan. Sedangkan ridha dan mahabbah berlaku
hanya terhadap hal-hal yang sesuai dengan perintah dan larangan-Nya. Jadi Allah
tidak menyukai dan tidak meridhai maksiat tetapi menghendakinya, dalam arti
memberikan daya kepada manusia yang memungkinkannya melakukan
kemaksiatan tersebut.119Pendapat Ibnu Taimiyah yang terakhir ini, dekat kepada
al-Asy’ariyah atau sama dengan Maturidiyah. Dengan demikian dapat
disimpulkan bahwa dalam masalah perbuatan manusia, Ibnu Taimiyah mengambil
jalan tengah antara al-Mu’tazilah dan al-Asy’ariyah atau sama dengan al-
Maturidiyah.
Mengenai perbuatan Allah swt., Ibnu Taimiyah mengatakan bahwa Allah
swt. menciptakan makhluk, menyuruh, dan melarang segala sesuatu karena suatu
118 Lihat Muhammad Abu Zahrah, Tarikh al-Maza>hib al-Isla>mi>yah, h. 225.
119Lihat Muhammad Abu Zahrah, Tarikh al-Maza>hib al-Isla>mi>yah, h. 226.
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hikmah yang terpuji. Namun demikian tidak dapat dikatakan bahwa kehendak
Allah swt berubah atau muncul karena  hikmah. Hubungan antara kehendak Allah
swt. dan hikmah tersebut bukan hubungan kausalitas atau suatu kepastian;
melainkan sekedar menjelaskan kesempurnaan penciptaan, perintah, dan larangan-
Nya sesuai dengan sifat-Nya yang bijaksana, al-hakim.120
Dari keterangan tersebut dapat disimpulkan bahwa manusia adalah pelaku
perbuatannya secara hakiki. Sedangkan perbuatan Allah swt adalah menciptakan
sebab-sebab terwujudnya perbuatan manusia. Dengan demikian, jelaslah bahwa
Ibnu Taimiyah dalam hal ini mengambil posisi tengah antara al-Mu’tazilah dan al-
Asy’ari, dan lebih dekat dengan Maturidi.





Berdasarkan hasil penelitian yang telah dikemukakan pada bab-bab
sebelumnya, maka pada bab ini dikemukakan beberapa refleksi pemikiran dan
pandangan sebagai kesimpulan akhir dari penelitian ini.
1.Ahlussunnah Wal-Jama’ah menurut al-Qur’an dan hadis adalah semua
orang atau kelompok yang tetap beriman kepada prinsip-prinsip dasar akidah
Islam yang dikenal dengan rukun iman yang enam, yaitu: beriman kepada Allah
swt., Malaikat-Malaikat-Nya, Kitab-Kitab-Nya, Rasul-Rasul-Nya, Hari Akhirat,
Qad}a dan Qadar-Nya, dan keyakinan ini tetap dipertahankan sampai akhir
hayatnya, mereka termasuk kelompok selamat dan kelak masuk surga.
2.Konstruk pemikiran kalam Abu Hasan al-Asy’ari dan Ibnu Taimiyah
berpatokan pada akidah Salaf. Motifasi kedua tokoh ini sama, yaitu hendak
mengembalikan akidah umat Islam kepada akidah Salaf. Namun demikian, kedua
tokoh ini berbeda dalam metodologi, terutama terkait dengan ayat-ayat
mutasyabih. Bagi Abu Hasan al-Asy’ari menakwilkan ayat-ayat tersebut sesuai
dengan kemahasucian Allah swt., sedang Ibnu Taimiyah menerima apa adanya,
tanpa mempertanyakan bagaimana. Dengan demikian, Abu Hasan al-Asy’ari lebih
dekat kepada konstruk pemikiran kalam Khalaf, sementara Ibnu Taimiyah lebih
dekat kepada Salaf. Namun demikian, kedua tokoh ini masih tetap dalam koridor
akidah Ahlussunnah Wal-Jama’ah.
3. Implikasi pemikiran kalam Abu Hasan al-Asy’ari dan Ibnu Taimiyah,
menimbulkan konflik pemikiran dan ideologi yang terjadi antra aliran yang
mengikuti mazhab Abu Hasan al-Asy’ari dan Ibnu Taimiyah al-Harrani di pihak
lain, masing-masing mengklaim bahwa kelompoknyalah yang paling layak
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mewakili aliran Ahlussunnah Wal-Jama’ah yang disebut dalam hadis sebagai al-
firqah al-najiyah (kelompok yang selamat). Sebenarnya kedua tokoh ini dan
pemikiran-pemikirannya masih berada dalam koridor akidah yang telah
diperaktekkan oleh Rasulullah saw. dan para sahabtanya. Karena itu, kedua tokoh
ini dan pemikiran-pemikirannya layak disebut Ahlussunnah Wal-Jama’ah. Namun
demikian, Ahlussunnah Wal-Jama’ah yang dikembangkan oleh al-Asya’ri versi
Khalaf. Sementara yang dikembangkan oleh Ibnu Taimiyah Ahlussunnah Wal-
Jama’ah versi Salaf.
B. Implikasi dan Rekomendasi Penelitian
1. Implikasi Penelitian
Beratolak dari kesimpulan di atas, maka dikemukakanlah implikasi yang
dapat berpengaruh positif terhadap berbagai pihak, terutama para pembaca dan
umat Islam seluruhnya.
Salah satu aliran dalam pemikiran Islam yang sering diperbincangkan oleh
banyak orang adalah Ahlussunnah Wal-Jama’ah. Karena dalam beberapa hadis
Rasulullah saw. yang mengisyaratkan bahwa yang selamat adalah aliran
Ahlussunnah Wal-Jama’ah. Realitas menunjukkan bahwa masih banyak umat
Islam yang kurang memahami, bahkan tidak mengetahui apa yang dimaksud
dengan Ahlussunnah Wal-Jama’ah, dan siapa sebenarnya yang layak memakai
label Ahlussunnah Wal-Jama’ah. Karena, masing-masing aliran mengklaim
bahwa alirannyalah yang paling pantas disebut Ahlussunnah Wal-Jama’ah sebagai
al-firqah al-najiah (golonag yang selamat), sementara aliran yang lain sesat, dan
kelak akan masuk neraka. Sebenarnya, semua orang beriman akan selamat dan
masuk surga, selama tidak melanggar prinsip-prisip pokok akidah Islam sampai
akbir hayatnya.
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Ahlussunnah Wal-Jama’ah dalam menetapkan pokok-pokok keyakinan
terutama yang terkait dengan tauhid senantiasa dilandasi oleh dalil dan
argumentasi yang definitif (qath’i) dari al-Qur’an, hadis, ijma’ ulama dan
argumentasi akal yang sehat. Karena itu, semua aliran yang senantiasa melandasi
ajaran-ajarannya dengan al-Qur’an, hadis, ijma’ ulama dan akal yang sehat maka
aliran tersebut layak memakai label Ahlussunnah Wal-Jama’ah.
2. Rekomendasi Penelitian
Pada bagian akhir penelitian ini, ingin berbagi pemikiran, pandangan, dan
saran dengan berbagai pihak, terutama para pembaca yang terhormat bahwa
penelitian tentang Hakikat Ahlussunnah Wal-Jama’ah: Studi Perbandingan antara
Pemikiran Kalam Abu Hasan al-Asy’ari dan Ibnu Taimiyah, bukanlah suatu
penelitian final, bahkan masih terbuka pintu seluas-luasnya lahirnya penelitian
lanjutan yang lebih detail yang membahas masalah-masalah yang terkait dengan
Ahlussunnah Wal-Jama’ah. Berdasarkan hal tersebut, peneliti memaparkan hal-
hal berikut untuk ditindak lanjuti dan dipertimbangkan, yaitu:
a. Ahlussunnah Wal-Jama’ah dalam persfektif Al-Qur’an. Al-Qur’an sebagai
landasan pertama dan utama dalam Islam tidak ditemukan ayat-ayat al-Qur’an
yang menyebutkan Ahlussunnah Wal-Jama’ah secara tegas. Dengan kata lain,
mengkaji ayat-ayat al-Qur’an yang ada relevansinya dengan paham Ahlussunnah
Wal-Jama’ah. Masalah ini patut diteliti lebih lanjut dan mendalam dalam
perspektif al-Qur’an, sebab persoalan ini menjadi perbincangan yang
berkepanjangan di kalangan umat Islam mengenai petunjuk al-Qur’an tentang hal
tersebut.
b. Ahlussunnah Wal-Jama’ah yang disebutkan dalam beberapa riwayat hadis.
Dari hadis-hadis tersebut tidak disebutkan secara tegas tentang golongan yang
dimaksud dengan Ahlussunnah Wal-Jama’ah sebagai firqah al-najiah. Karena itu,
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maka setiap golongan mengklaim bahwa kelompok merekalah yang dimaksud
dalam hadis tersebut. Hemat peneliti masalah Ahlussunnah Wal-Jama’ah patut
diteliti lebih lanjut dan mendalam dalam perspektif hadis.
c. Kajian tentang masalah Salafi. Istilah salafiah telah disalahpahami dan
digunakan oleh orang-orang yang mengaku menginduk kepadanya. Sebagian dari
mereka ada yang mengaku bahwa mereka sendirilah pewaris kaum salaf, sehingga
tidak ada salafi selain mereka. Padahal jika diteliti, konsep mereka tentang
salafiah ternyata hanya mencakup beberapa gelintir persoalan dan kasus khilafiah
parsial yang hanya disetujui oleh beberapa individu dari umat Islam. Meskipun
demikian, mereka tetap menganggap mayoritas ulama dan da’i yang jujur dan
tulus dari seluruh penjuru dunia, sebagai pelaku bid’ah karena berbeda pandangan
dengan mereka mengenai beberapa gelintir masalah parsial itu. Untuk itu, hemat
peneliti persoalan ini perlu dikaji secara mendalam dan obyektif, baik dari segi
perspektif al-Qur’an dan hadis dengan metode tematik.
